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Resumen 
 
El principal objetivo de este seminario es la identificación de los tópicos eróticos en la 
poesía de la princesa hispanoárabe Wällada La Omeya, quien vivió en el siglo XI en la ciudad de 
Córdoba, España. Para el análisis se utilizó un marco teórico que recogiese las nociones de la 
concepción amorosa en la literatura occidental, considerando como punto inicial los 
planteamientos filosóficos grecolatinos y sus influencias en la literatura española, abarcando 
desde el Medioevo hasta el Siglo de Oro español. 
En lo que respecta al análisis, en primer lugar, se realizó una contextualización histórica 
del al-Andalus, posteriormente se revisaron las principales características de la mujer al interior 
del Islam. Más adelante, se profundizó acerca de la literatura femenina hispanoárabe, para así 
llegar al reconocimiento del erotismo en la poesía de Wällada, además de la distinción de los 
distintos tópicos de carácter erótico. Y así, finalmente evidenciar, sobre la base de la poesía 
estudiada, las ideas en torno al cuerpo en la poesía hispanoárabe. La investigación de estos 
tópicos en la autora hispanoárabe nos permitió inferir la preeminencia de un lenguaje directo y 
sencillo para la denominación y descripción del erotismo, en el cual se percibe una imagen del 
cuerpo dotada de sensualidad y libertad.  
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Introducción 
 
El presente trabajo a desarrollar se enmarca dentro de la investigación grupal de 
un seminario de grado, cuya temática consiste en el amor en la Edad Media y Siglos de 
Oro español. Sus principales objetivos radican en comprender la concepción amorosa 
de la Edad Media y Siglos de oro español, y su manifestación en las obras literarias. Por 
otra parte, nos permitirá observar la vigencia y trascendencia de estos tópicos, y cómo 
estos persisten en la actualidad. Y posteriormente, analizar qué tipo de amor se 
presenta en las obras que nosotros hemos escogido para la realización de un análisis 
individual. 
La investigación personal abordará los tópicos referentes al erotismo en la 
poesía de Wällada la Omeya, poeta nacida en el siglo XI en la ciudad de Córdoba, 
España. El interés suscitado por esta escritora y, por cierto, por la literatura femenina de 
al-Andalus proviene de la relevancia del influjo árabe en la península Ibérica que se 
inicia a partir del siglo VIII con la conquista árabe sobre los visigodos, que derrocaron al 
rey Rodrigo. De allí en adelante la literatura andalusí alcanza su mayor esplendor desde 
el siglo X hasta finales del siglo XIII, donde gobernó la dinastía Omeya y 
posteriormente, con la caída del califato, le sucedió la época de los reyes de Taifas. En 
este período ocurre un florecimiento de las artes, la arquitectura, la filosofía y, por 
supuesto, la literatura, cuyo centro es la ciudad de Córdoba. En lo sucesivo, las demás 
ciudades alcanzarán también un auge en estas materias, puesto que el poder se 
descentraliza cuando se suprime el califato. De esta forma, se destacará la ciudad de 
Sevilla como otra de las más relevantes, en cuanto que su desarrollo intelectual es 
amplio. 
En esta época de esplendor los poetas e intelectuales gozaban de grandes 
privilegios. No obstante, en la época de los reyes de Taifas estos deben buscar refugio 
en otras ciudades, ya que los continuos conflictos políticos entre las Taifas, traen 
consigo rivalidades intelectuales, ocasionando la persecución de algunos escritores 
emblemáticos como Ibn Hazm de Córdoba. Por otro lado, la presencia femenina en la 
literatura de al-Andalus no pasa desapercibida, todo lo contrario. La preeminencia de la 
literatura femenina hispanoárabe radica, en efecto, en la subversión de algunas mujeres 
que, pese a su marginalidad, se dedican a la creación literaria. Este es el caso de la 
princesa Wällada La Omeya, mujer descendiente de la dinastía Omeya, y que, según su 
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condición, debe vivir en el harén familiar. No obstante, ella vive como una mujer soltera 
y decide no casarse por su propia voluntad, puesto que su gran pasión es la poesía. Su 
inteligencia y belleza la convierten en una mujer popular en la sociedad cordobesa. Es 
invitada a las tertulias literarias donde despliega todo su talento. Su relación con el 
poeta Ibn Zaydún la volvió aún más popular y, gracias a ello, hoy podemos conocer su 
escasa, pero valiosa obra poética. 
El estudio de la obra de la princesa Wällada nos remite al entendimiento de la 
concepción amorosa desde una perspectiva netamente femenina, que es el reflejo de 
cómo se percibe el amor. En ella encontraremos una voz novedosa en donde se funde 
el amor y el erotismo. El lenguaje, plasmado en las figuras literarias, así como las 
temáticas recurrentes que se utilizan para describir estos estados amorosos, son de 
suma importancia al momento de representar el amor. De acuerdo con esto, en el 
presente seminario, se investigarán los tópicos literarios como expresión e imagen del 
amor erótico dentro de la poesía de Wällada. 
Estos tópicos adquieren relevancia en la medida que se comparan con otros 
tópicos amorosos y, con ello, se puede establecer posibles relaciones o divergencias 
entre los tópicos medievales de la tradición cristiana, relativos al amor cortés, y los 
tópicos de la poesía hispanoárabe en el tratamiento de lo erótico. Lo anteriormente 
señalado sirve como fundamento para expresar la siguiente hipótesis: Los tópicos 
relativos a la concepción erótica del amor presentes en la literatura de al-Andalus 
ostentan rasgos particulares, puesto que difieren en su tratamiento en comparación de 
los tópicos instaurados en la literatura medieval de la España cristiana. 
A partir de esta hipótesis se pretende, en primer lugar, reconocer qué tópicos 
existen para abordar el erotismo en la poesía de Wällada La Omeya. En segundo lugar, 
en qué medida dialogan estos tópicos con la concepción del erotismo en la Edad Media 
cristiana, considerando que se trata de una literatura femenina hispanoárabe, además 
de cómo se concibe el cuerpo en estos tópicos eróticos en relación con el pensamiento 
cristiano. Y por último, visualizar la construcción del sujeto femenino por medio del 
erotismo. 
Esta investigación aspira a ser un aporte sobre el pensamiento femenino en 
cuanto al amor desde la literatura, y cómo se construye el cuerpo en relación a éste. 
Las imágenes correspondientes al erotismo son relevantes para considerar los tópicos y 
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elaborar posibles paralelismos entre la tradición del amor cortés en la Edad Media 
cristiana junto con la hispanoárabe. 
Por otro lado, este trabajo será de gran ayuda en el estudio de poetas tan 
desconocidas como Wällada La Omeya, que solo se conoce a través de la obra de Ibn 
Zaydún, es decir, bajo una mirada masculina, revestida de un discurso meramente 
patriarcal que no se asemeja al discurso femenino, ya que difiere en su modo de 
expresión. 
El método a utilizar en la siguiente investigación se basa en la interpretación de 
la obra poética de la autora, extraída de Las Casidas Selectas (2005) del poeta Ibn 
Zaydún, evidenciando los tópicos literarios, así como también la lectura reflexiva y 
crítica de los textos convenientes al tema de la literatura hispanoárabe. Para el marco 
teórico se utilizará un texto de base teórica para la definición de tópico literario, 
Interpretación y análisis de la obra literaria (1954) de Wolfgang Kayser para obtener las 
nociones primarias acerca del tópico .Este texto es básico al momento de reconocer los 
tópicos más importantes y de allí poder establecer nuevos tópicos que deriven de estos. 
Para la temática amorosa, se considerará especialmente el estudio de la obra El collar 
de la paloma (1022) de Ibn Hazm de Córdoba, texto clave en la concepción amorosa de 
los árabes en la península Ibérica. 
Para la contextualización propia de al-Andalus se cuenta con el libro de Teresa 
Garulo, La literatura árabe de Al-andalus durante el siglo XI (1998), que nos ofrece un 
resumen de la evolución de la literatura árabe desde sus orígenes hasta el siglo XI. Se 
revisará además el texto Moras y Cristianas (1998) de Ángeles de Irisarri y Magdalena 
Lasala para clarificar el contexto social de Al-Andalus. La literatura hispanoárabe se 
visualizará sobre la base del estudio de María Jesús Rubiera Matta en su libro La 
Literatura Hispanoárabe (1992), además de las ideas expuestas por Adolf Friedrich Von 
Schanck en Poesía y arte de los árabes en España y Sicilia (1988). 
El erotismo se abordará bajo la perspectiva contemporánea de George Bataille 
en su libro El erotismo (1957), junto con La llama doble (1993) de Octavio Paz. Para 
introducirnos en las nociones del amor en la literatura de la Edad Media cristiana es 
necesario considerar las obra de Ovidio El arte de amar y Remedios de amor 
(publicados entre el año 2 y 1 a.C) de manera de ver su influjo en la creación literaria de 
la Edad Media, en cuanto su nivel de cristianización que sufrió la interpretación de su 
obra. Andrés el Capellán en su obra Libro del amor cortés (siglo XII) nos sirve para una 
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profundización en la definición y caracterización del amor cortés, puesto que su obra se 
configura como un manual para el aprendizaje de éste. Otro de los autores básicos a 
estudiar es Platón, debido a que su concepción del amor es de suma importancia para 
la literatura posterior en Occidente. 
Para finalizar, se utilizarán diversos textos de Jacques le Golf, para contextualizar 
la vida cotidiana y el pensamiento de la Edad Media en cuanto al cuerpo, su historia y 
vislumbrar, así, las costumbres de los hombres de la época medieval abordando todas 
las clases sociales. 
Por esta razón, los textos señalados anteriormente, nos darán luces acerca de 
las temáticas recurrentes del amor erótico para esclarecer el mundo poético de Wällada 
La Omeya, y evidenciar aquella subjetividad femenina en torno al amor. Sistematizar 
sus tópicos eróticos nos dará señales de la apreciación femenina sobre el cuerpo en 
relación con lo erótico y, en una futura investigación establecer vínculos con otras 
poetisas de la época, para obtener un panorama completo sobre la literatura femenina 
hispanoárabe. 
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Marco Teórico 
 
 
El marco teórico aquí presentado se constituye, fundamentalmente, de dos 
puntos, que son la base que conforma las directrices teóricas de nuestro análisis. El 
primero de ellos corresponde a las nociones de la concepción amorosa en la literatura 
occidental, considerando como punto de partida los planteamientos filosóficos 
grecolatinos y sus influencias en la literatura española, abarcando desde el Medioevo 
hasta el Siglo de Oro español. 
En segundo lugar, se hará mención, en términos generales, a los fundamentos 
que postulan ciertos autores y  que sustentan las hipótesis trabajadas individualmente, 
para así establecer vínculos entre los conceptos teóricos del amor y los estudios 
especializados. Esos vínculos y esos autores serán los que -finalmente- nos permitan 
abordar y desarrollar los temas escogidos para este seminario de grado. 
En primera instancia, para conocer las bases teóricas de la concepción amorosa 
de la literatura española en los períodos señalados, es necesario comprender que las 
reflexiones platónicas en torno a la experiencia del amor constituyen uno de los más 
importantes pilares que sustentan las ideas y nociones que se reiteran tanto en dicha 
literatura como en otras disciplinas artísticas en Occidente. No obstante, con 
anterioridad a Platón, fue el mito grecolatino el que proveyó una serie de historias, como 
alegorías amorosas, que pretendían dar explicación y representar, por medio de figuras 
divinas, la complejidad de la experiencia amorosa. Coincidentemente, Platón recogería 
algunas imágenes relativas al mito griego para exponer sus reflexiones en torno al 
amor. 
Consideremos ahora, entonces, la definición de mito según la Real Academia 
Española: “Narración maravillosa situada fuera del tiempo histórico y protagonizada por 
personajes de carácter divino o heroico. Con frecuencia interpreta el origen del mundo o 
grandes acontecimientos de la humanidad”. Es decir, que tal como veremos en las 
ejemplificaciones, los mitos funcionan como representaciones explicativas de los 
principales efectos y características del amor. Pierre Grimal, de hecho, en La mitología 
griega (1991), reafirma dicha funcionalidad del mito, y añade que uno de los valores de 
este ha sido su capacidad para trascender y evolucionar a través de las épocas; y es 
esa la razón por la que podemos encontrarlo en varios casos literarios a lo largo de la 
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Edad Media y el Siglo de Oro español, como la recreación hecha por Garcilaso de la 
Vega, en un soneto, del mito de Dafne y Apolo, o la historia del Polifemo y la Galatea 
que aborda Luis de Góngora. Además, en convergencia con lo anterior, Mircea Eliade 
plantea en Mito y Realidad (1978) una idea que corrobora la importancia del mito en la 
historia, al señalar que el mito no sólo explica los eventos fundacionales de la 
humanidad, sino que da forma e imagen a las experiencias humanas, sean simples o 
complejas. En otras palabras, que el mito responde a la necesidad más profunda de 
querer caracterizar, simbólicamente, la trascendencia de un hecho relevante y las 
nociones que se tejen en torno a este. 
Por consiguiente, revisaremos dos mitos grecolatinos ampliamente conocidos y 
recreados con posterioridad en la literatura, y que serán de interés y de gran ayuda para 
comprender las concepciones amorosas. El primero de ellos es el de Eros y Psique, el 
cual narra la relación del dios griego con la bella mortal, y cómo este logra la unión con 
ella bajo la condición de no ser visto por Psique cada vez que se encuentran en la 
intimidad. Luego, las hermanas de Psique la convencerían de descubrir la imagen de su 
amado, sembrando en ella la duda de que quien oculta su figura sólo pudiera ser un 
monstruo; por esa razón, Psique sucumbe ante la curiosidad y una noche, luego de 
haber estado junto a su amado, descubre la hermosa figura del dios griego, quien la 
abandona decepcionado por haber roto el pacto de no indagar en su aspecto e 
identidad. 
Tal como se aprecia, uno de los puntos más destacados que se desprende de 
este relato es la exaltación que se hace de la importancia de la confianza; ya que se 
presenta como pilar fundamental para el éxito de las relaciones amorosas; pero, en la 
continuación de la historia, es donde se halla el otro punto de mayor relevancia, que es 
el profundo sentimiento de carencia que se despierta en el alma de Psique, al verse 
alejada de su amado. Psique se encuentra atormentada por haber perdido el amor de 
Eros, y manifiesta con tal fuerza la necesidad que tiene de volver a él que se dispone a 
sufrir cuatro complicados trabajos, que Afrodita le ha impuesto, para ganarse 
nuevamente la confianza del dios amado. En otras palabras, el sufrimiento y la angustia 
de Psique es la dramatización de la carencia que experimentan los amantes una vez 
que han quedado prendidos el uno del otro, y cómo la intensidad de dicho sentimiento 
les motiva a combatir contra todas las adversidades para estar unidos. 
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Por otro lado, el segundo de los mitos acerca del cual queremos reflexionar es el 
de Cupido, que relata las travesuras de dicha deidad sobre las vidas de los seres 
humanos. El dios Cupido escogía a dos personas, según su parecer, y las flechaba 
para que éstas quedaran en ardiente amor el uno con el otro. De ese modo, cuando las 
dos almas se encontraban frente a frente estas se reconocían y proyectaban sobre la 
otra todo el amor que la divinidad había clavado en sus corazones, recreando así uno 
de los más importantes y fundamentales pasos para la experiencia amorosa; ya que, 
posterior al reconocimiento, se daba inicio a la lucha que emprenden las almas 
enamoradas para alcanzar su unión. 
Así, entonces, en estos dos mitos encontramos algunas de las nociones del amor 
más esenciales, y que se encontrarán reiteradamente y bajo diversas formas dentro de 
la literatura que aquí estudiamos; entre estas nociones destacan -como ejes centrales- 
el sentimiento de carencia, como detonante de la conquista del amor; el reconocimiento, 
de índole sobrenatural, que se produce entre los amantes al verse; y, por supuesto, 
como resultado de estos dos, la unión de las almas como resolución al ardor que 
abrasa a quienes sufren el fuego del amor. 
Seguido a esto último, y para conocer cómo se construye la concepción amorosa 
de la literatura medieval y del Siglo de Oro, específicamente, revisemos, tal como se 
había anunciado, las ideas que Platón reproduce en El Banquete y el Fedro en torno al 
origen y a las características del amor. En El Banquete se exponen, en boca de varios 
personajes (como Sócrates, Diotima, Glaucón, etc.), diversas ideas filosóficas, 
independientes entre sí, y en las que destaca el discurso de Diotima, por identificarse 
con posterioridad dicho discurso como la concepción platónica sobre el amor. Una de 
estas primeras teorías plantea que con anterioridad a la vida humana existieron en el 
mundo celeste de las ideas  unos seres íntegros y bellos llamados andróginos; pero 
éstos al sentirse superiores fueron castigados por Zeus, quien los dividió y los envió a la 
Tierra, quedando débiles y carentes de su otra mitad:  “así, pues, una vez que fue 
seccionada en dos la forma original, añorando cada uno su propia mitad se juntaba con 
ella y rodeándose con las manos y entrelazándose unos con otros, deseosos de unirse 
en una sola naturaleza, morían de hambre y de absoluta inacción, por no querer hacer 
nada separados unos de otros” (Platón 225). De este modo, una vez que los 
enamorados se reconocían en la tierra, llevaban a cabo la unión que daba fin al 
sentimiento de carencia y se sentían restaurados espiritualmente, al recordar su antiguo 
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estado de unidad; y es así, también, cómo se explica el ferviente deseo de los seres 
humanos, desde tiempos inmemoriales, de encontrarse, o reencontrarse más bien, en 
algún momento a lo largo de la vida con el “alma gemela”, con la otra mitad. 
Ahora bien, tal como Fedro expone en el mismo simposio, luego de la atracción 
experimentada por los amantes se distinguían dos modalidades por las que podía 
encaminarse ese amor, el eros pandemos y el eros ouranios; la primera, correspondía a 
una visión limitada del amor, y que no permitía el alcance de un estado espiritual pleno, 
en el que el amor trascendiera más allá de la pasión humana; la segunda, apuntaba a 
visión amplia, metafísica y esencialmente espiritual del amor, por medio de la cual se 
podía proyectar una unión integral y trascendental de los amantes. Ese evento que 
ocurría entre los amantes, se entiende en el pensamiento platónico como el ascenso de 
las almas, precisamente porque al tratarse de un caso de eros ouranios, la unión 
espiritual habría primado ante la meramente carnal, y por lo tanto las almas se 
enlazaban hasta elevar su amor al cosmos. No obstante, en boca de Sócrates, se 
precisa que el amor, más allá del aparente beneficio que le brinda a los amantes, es en 
esencia un accidente, y no contiene en sí las connotaciones de bueno o malo; en 
resumen, el amor es. 
Asimismo, en el Fedro podemos encontrar una clara explicación a la hora de 
comprender cómo se concibe el encuentro y atracción de los dos seres enamorados. 
Para el pensamiento platónico el sentido de la vista es uno de los más perfectos y útiles 
para la experiencia amorosa, ya que, a pesar de la alabanza que se realiza a quienes 
logran trascender de la atracción visual a una vivencia metafísica, se valora la captación 
de la belleza física, puesto que la belleza del otro siempre será recibida por la vista, y es 
ésta la que entregará la primera imagen de quien, posteriormente, será identificado 
como el ser amado, como el “alma gemela”. Es decir que, aunque el platonismo 
apueste por una experiencia espiritual, se aprecia igualmente la belleza física, y la 
primera impresión que causa en el ser que ha quedado cautivo por esa imagen. 
Además, el evento de mayor relevancia en este proceso ocurre inmediatamente 
después de que los amantes se han visto y han sido impactados por la figura del otro, 
ya que al conocerse en realidad lo que hacen es reconocerse, debido al estado de 
unidad anterior que compartían en el mundo celeste de las ideas; este reconocimiento 
es denominado anamnesis. En síntesis, de este modo, el primer intercambio de miradas 
y la anamnesis producida al verse, constituían pasos primarios y fundamentales para 
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emprender las vivencias amorosas, debido a que estos dos sucesos conectaban a los 
amantes entre sí, y dejaban en sus manos las decisiones que tomarían para su amor. 
Por lo demás, cabe destacar que varias de las concepciones amorosas 
recogidas por este autor se recrearán nuevamente a lo largo de la literatura española 
que estudiamos, debido a que numerosos autores posteriores se remiten a algunos de 
los elementos vistos en las nociones teóricas que se hallan en los textos platónicos 
mencionados. Como ocurre con la idea de carencia, por ejemplo, una idea que será 
reiterativa y que jugará un rol protagónico, tal como veremos, en los trabajos 
individuales que se desarrollarán en el seminario. 
A continuación, seguido a las reflexiones platónicas, es necesario revisar las 
ideas que plantea el autor romano Ovidio en su Ars amandi, ya que las ideas expuestas 
en esta obra jugaron un papel de suma importancia en las producciones literarias que  
recreaban el amor cortés en la Edad Media, debido a que es Ovidio quien sistematiza 
los pasos y estrategias para lograr el éxito en la conquista amorosa, postulando, de ese 
modo, que el amor es un arte con todo lo que ello implica. Es decir, el pensador latino 
presenta el amor como una disciplina con toda serie de complejidades que deben ser 
estudiadas, aprendidas y puestas en práctica, y que ofrece situaciones ante las cuales 
el aprendiz debe estar preparado para obtener el mayor de los provechos, permitiendo 
así tener éxito una vez que se ha dominado dicho arte. 
Ovidio expone una serie de técnicas que se basan en el truco o el engaño mismo 
para mover y remecer los ánimos más profundos del ser que se pretender conquistar, 
por esa razón pone énfasis en una serie de elementos: por ejemplo, las lágrimas y los 
besos constituyen para el autor una herramienta esencial a favor del amante, ya que 
este puede persuadir a la amada con un llanto engañoso para conseguir sus besos. De 
hecho, Ovidio sistematiza de tal modo sus enseñanzas que se halla en plena conciencia 
de que su arte es complejo y que requiere de grandes esfuerzos para ser eficazmente 
puesto en práctica, por esa razón es que incluso cuida el detalle de exhortar a sus 
lectores, que han conquistado el amor, a saber mantener la conquista: “no basta con 
que la joven haya llegado hasta a ti gracias a mi poesía: con mi arte la cautivaste, con 
mi arte debes mantenerla. Y no es menor mérito que el de buscar el de conservar lo 
que se ha conseguido: en aquella interviene el azar, pero esto será obra del arte” 
(Ovidio, 200). Es decir, para el autor, amar es un arte mucho más complejo y completo 
que unirse al objeto amado; amar es también el arte de mantener viva la llama del 
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amor, un planteamiento que será recogido con posterioridad por el amor cortés, cuando 
presenta al hombre enamorado que se compromete, ante la mujer que ama, como un 
fiel vasallo, dispuesto a conquistar el amor de su dama y ofrecerse en el servicio de 
hacerle conocer el amor. 
En la obra del creador romano encontraremos, además, cómo se valora el hecho 
de entablar amistad con la criada de la amada, ya que a la hora de la conquista, podían 
ser las alabanzas -hechas por la sirvienta- a los atributos del amante lo que persuadiera 
finalmente a la señora. Si se observa aquí con atención, se podrá apreciar fácilmente 
cómo este elemento se encuentra recreado en obras tan importantes de la literatura 
española como el Libro de buen amor y La Celestina, en las cuales el intermediario es 
un personaje clave para convencer a la mujer amada de entregarse al enamorado que 
la pretende. De este modo, podemos observar con una ejemplificación específica la 
trascendencia de la obra de Ovidio para la literatura española, y para el amor cortés, 
especialmente, ya sea en sus recreaciones más fieles a la doctrina cortesana del amor, 
o en las obras más paródicas, como La Celestina precisamente. 
Las ideas de Ovidio sin duda persisten en la Edad Media y dan origen a variadas 
obras literarias, en las cuales aparecen las temáticas vistas con anterioridad, y 
precisamente una de las producciones literarias en la que se evidencian dichas 
temáticas amorosas es el Libro del amor cortés de Andrés el Capellán, escrito por 
encargo de la condesa María de Champaña. La intención por la cual esta noble le 
solicita la creación de este tratado es para reformar a los hombres en sus actitudes 
bárbaras y vulgares, de manera que estos se hiciesen dignos del amor de una dama. El 
amor cortés, según Capellán, se concibe como una relación de vasallaje (propia de la 
sociedad feudal) entre la dama y el enamorado. Aquí el amor se define como una 
pasión vivida por los amantes al ver la belleza del otro, y es capaz de convertir a una 
persona ruda e inculta en alguien resplandeciente. Es decir, el amor cortés funciona 
como una vía de redención, ya que la transformación del amante lo lleva desde lo más 
bajo y vulgar, hasta lo más alto y sublime; lo cual es una reminiscencia del ascenso 
visto en las ideas platónicas. 
Asimismo, el amor vuelve a los hombres castos y obedientes frente a una dama 
que exige un comportamiento noble, que se basa en las buenas acciones. Las 
características primordiales para lograr el amor son: la belleza, la integridad de 
costumbres, la facilidad de palabra, la abundancia de riquezas y la prontitud para 
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responder a las exigencias de la amada. El amor, tal como vemos, es causa de todo 
bien y por esta razón Capellán dictamina las reglas del amor en relación con las normas 
del vasallaje. En conclusión, lo más relevante que podemos destacar es que el amante 
cortés se constituye a la manera de un soldado que recibe órdenes de su dama para 
hacer el bien, en concordancia con las virtudes cristianas y los preceptos defendidos 
por la sociedad feudal. 
Para comenzar a establecer nexos entre las nociones grecolatinas del amor y las 
recreaciones literarias del Medioevo español, consideraremos las observaciones 
hechas por Pedro Cátedra en el estudio Amor y Pedagogía en la Edad Media (1989), en 
el que podemos hallar el análisis de una de las visiones más importantes del amor en la 
época, desde una perspectiva naturalista, y del auge del amor cortesano como 
expresión refinada y poética de las pasiones entre los amantes. 
Analizando variados textos de la España medieval, Cátedra advierte que existía 
un óptica física de ver y justificar las relaciones amorosas de corte erótico; naturalista 
desde las ideas aristotélicas del efecto corporal del amor, en las que ensalza la vista 
como el primer medio de contacto con el enamoramiento, y el argumento de que el 
amor “es algo causado por la naturaleza, es una pasión natural” (Cátedra 41), y que, 
por lo tanto, debía aceptarse como una necesidad o un vicio entendible, especialmente 
en el caso del hombre. De este modo se asociaban las relaciones pasionales, 
concebidas extramaritalmente, al ímpetu de la naturaleza, y no sólo se argumentaba 
que el amor erótico era algo natural, sino que “la belleza lo realzaba”, (Cátedra 174); es 
decir, una belleza a la que el amante se aferraba para darle virtud a su experiencia 
amorosa y evitar conformarse con la carnalidad. 
Asimismo, junto con esta visión naturalista, de influjo grecolatino, que se 
encontraba con frecuencia en textos (especialmente tratados) de la Edad Media, 
aparecen “formulaciones del naturalismo amoroso aplicándolas a una justificación de 
las relaciones amorosas extramatrimoniales, en el ámbito del amor cortés” (Cátedra 
165); es decir, recordando al amor cortés como la práctica amorosa del vasallo amante 
que presta sus servicios a la dama amada, encontramos la figura recurrente del siervo 
fiel y buen soldado que se ofrece con abnegación y lealtad a su señora, aunque en la 
práctica esa relación sea en términos legales adulterio. Y al enlazar dichos argumentos 
de la visión naturalista con los principios del amor cortés se trata de justificar las 
relaciones amorosas desde dos planos: la explicación grecolatina del amor como pasión 
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natural y la alabanza al servicio fiel que “el amante ha de rendir a la amada, con claras 
reminiscencias de la tradición del arte de amores, con paralelos concretos de De Amore 
de Andrés el Capellán y Ars Amatoria de Ovidio” (Cátedra 168); es decir, con 
conexiones literarias a obras y nociones sobre las que hemos reflexionado aquí, y con 
las cuales vemos ahora, de manera más clara, la presencia de un hilo que aúna una 
línea de pensamiento que en sus diversas maneras y etapas apunta a un lugar en 
común. 
Precisamente, en esta instancia en la que estamos estableciendo relaciones 
entre las primeras concepciones amorosas y la literatura que estamos estudiando, 
revisaremos a continuación el estudio de Guillermo Serés, titulado La transformación de 
los amantes (1996). En este, el autor realiza un análisis histórico literario de los clásicos 
grecolatinos, como Platón y Aristóteles, y su influencia y legado en la literatura española 
medieval y del Siglo de Oro. Además, el trabajo de Serés se nos presenta como un 
punto de encuentro y de interrelación entre la teoría filosófica ya mencionada y los 
casos concretos que el autor identifica en su obra. 
Serés, después del estudio y la recopilación de datos que realiza, concluye que 
la tradición platónica constituye una base importante del pensamiento de la cultura 
occidental. Y, para el caso de la literatura española, explica el proceso de cristianización 
que se hace de ciertos planteamientos platónicos. Por ejemplo, Platón postula un 
ascenso del alma al mundo de las ideas, mientras que el cristianismo considera que es 
el Verbo encarnado quien debe descender para encontrarse en un punto medio con las 
almas que deseen ascender al Cielo. Es decir, existe en la visión cristiana una noción 
implícita del ascenso, solo que, como advierte Serés, es relacionada con la idea 
platónica de que el alma mortal se eleva por medio de la experiencia amorosa. 
En relación con lo anterior, Serés evidencia en las obras literarias la presencia 
del amor cortés como el esquema predilecto de las relaciones amorosas de la época, a 
partir del cual se puede teorizar y explicar la concreción de la unión y experiencia 
afectiva: “la unión de los amantes es un concepto que puede manifestarse como huida 
del corazón, intercambio de corazones, vivencia en el amado y, por supuesto y 
principalmente, transformación del amante en el amado, ya sea en el amor profano, ya 
en el místico” (Serés 90). Es decir, Serés reafirma la idea de la trasmutación de los 
amantes como uno de los efectos principales de la unión, desarrollados ya por el 
Platón. Serés advierte que esta idea de transformación de los amantes es recurrente en 
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la literatura amorosa española, y la caracteriza como el reconocimiento que se produce 
entre las almas y el reflejo que observan de sí mismas sobre el otro. De este modo, el 
deseo de fundirse en el otro provocaba que los amantes se fueran transformando en el 
objeto en el cual habían depositado su amor. Este planteamiento fue uno de los puntos 
fundamentales que Serés apreció tanto en los textos de Platón como después en 
numerosos casos de la literatura española estudiada. 
Por otro lado, el sincretismo que existe en el amor cortés de ciertas virtudes 
cristianas que se asocian con rasgos del platonismo, al cual se refiere Serés, es visible 
en las grandes obras con temática amorosa desde comienzos de la Edad Media hasta 
el Siglo de Oro, y se manifiesta en grandes autores como Cervantes, donde la figura del 
Quijote representa muy bien al vasallo en servicio de la amada Dulcinea. Por otro lado, 
debemos tener en consideración que esta corriente amorosa no solo se basa en una 
relación de vasallaje, sino que también se encuentra presente en las relaciones 
amorosas del «amor cortés» una pasión carnal que se desea llevar cabo en una 
relación sexual, independientemente de que ésta concluya o no en el acto mismo. 
Ahora, a diferencia de Serés que realiza un estudio histórico-literario, 
revisaremos el ensayo de C.S. Lewis titulado Los cuatro amores (1960), donde 
reflexiona sobre el amor y las principales características de sus diversas expresiones. 
En este trabajo valoramos el esfuerzo del escritor por analizar de manera sistemática 
las manifestaciones amorosas, separándolas en cuatro: afecto, amistad, eros y caridad. 
Y es esta clasificación la que se convierte en una herramienta ordenada de trabajo para 
abordar los tipos de amor que aquí son analizados, considerando tanto la base que los 
une como los matices que los diferencian. 
Para llegar a esta clasificación, Lewis acepta y valora la composición de la 
cultura occidental, influenciada por la filosofía grecolatina en las concepciones 
amorosas, y a partir de ahí elabora la caracterización de los tipos de amor; tipos de 
amor que resultan aplicables para los efectos literarios. Y, considerando la postura 
religiosa del autor, al dar preferencia al amor divino como alivio verdadero a la 
búsqueda amorosa, es importante destacar que se mantiene en el texto un esfuerzo por 
describir objetivamente los tipos de amor, y por teorizar acerca de la carencia, un 
concepto que es de sumo interés para nuestro estudio, puesto que guarda directa 
relación con las concepciones amorosas de la literatura española de la Edad Media y 
del Siglo de Oro. 
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Lewis, en primera instancia, diferencia entre el llamado Amor-don y Amor-
necesidad. El primero tiene su equivalencia -como ejemplo- en el amor divino, y el 
segundo, en el amor materno. Al hacer esta diferenciación, Lewis plantea y aclara que 
tanto el Amor-don como el Amor-necesidad poseen una “necesidad” de parte del 
individuo que requiere reciprocidad cuando ama, y no se entiende como algo 
peyorativo, sino que es el producto de una carencia intrínseca que habita en el espíritu 
humano; de este modo él plantea que “… todo nuestro ser es, por su índole misma, una 
vasta carencia: incompleto, preparatorio; vacío y, sin embargo, atiborrado; clamando 
por Aquel que puede desenredar lo que hoy se encuentra enredado y atar los cabos 
que aún se mantienen sueltos” (Lewis 9).  El escritor irlandés plantea que el ser humano 
lucha por resolver dicha carencia en cualquier objeto amado (por medio del amor 
fraterno, amor erótico o cualquier otra expresión) y no necesariamente en Dios, aunque 
es ciertamente este último el ideal para él. 
Así, como vemos, existe el mismo concepto de carencia presente tanto en los 
planteamientos platónicos como en las ideas de Lewis, y en ambos hallamos la 
afirmación de que solamente el encuentro con la figura amada puede otorgarle 
completud al ser humano; una semejanza, en las observaciones que se hacen en torno 
al amor, bastante interesante entre los dos autores, considerando que la relación se 
traza desde un pensador griego con la visión de la Antigüedad Clásica a uno con la 
óptica de la contemporaneidad. Por esta razón, valoramos las apreciaciones de Lewis 
en torno al origen del sentimiento de carencia que se genera ante la ausencia del ser 
amado, ya que, como hemos visto, es ese sentimiento un punto esencial en la teoría 
amorosa. 
Otro crítico que nos ayudará a sustentar nuestras ideas es Octavio Paz con La 
llama doble, quien hace una serie de aclaratorias conceptuales, considerando las 
nociones orientales y occidentales en torno a la temática amorosa; y, realiza variadas 
diferenciaciones entre amor, erotismo y sexualidad. Además, en su obra analiza las 
épocas de las producciones literarias, ya que los contextos históricos y culturales 
constituyen la base de sustrato que influye y configura las concepciones amorosas 
expuestas en las representaciones de carácter literario. 
Octavio Paz considera que los planteamientos platónicos y los mitos 
grecolatinos, que como hemos visto han ofrecido variadas figuras recogidas por la 
literatura, han perdurado por toda nuestra cultura y sus letras más cercanas; por ello, 
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afirma: “La presencia del alma en una historia de amor es, en efecto, un eco platónico y 
lo mismo debo decir de la búsqueda de la inmortalidad, conseguida por Psiquis al unirse 
con una divinidad” (Paz 32). Así, entonces, el escritor mexicano realza la preeminencia 
que tiene la tradición grecolatina estudiada hasta ahora en la configuración de las 
temáticas amorosas. 
Como ya hemos visto en casos anteriores, Octavio Paz también entiende que “el 
amor es deseo de completud y así responde a una necesidad profunda de los hombres” 
(Paz 76), lo que reafirma aun más no sólo la continuidad de la tradición platónica, sino 
la presencia de un hilo que une los diversos estudios de los autores aquí expuestos. 
Esto, además, corrobora que se está frente al adecuado punto de partida: que es la 
carencia del hombre lo que motiva la búsqueda de la plenitud por medio del amor; y que 
esta búsqueda se halla en profundidad y variedad en las creaciones literarias del 
período y lugar aludidos anteriormente. 
Por otro lado, también consideramos la obra de Ortega y Gasset Estudios sobre 
el amor (publicada en 1939). La elección de este texto se basa en el rescate que realiza 
el autor de las teorías acerca del amor, desde la Antigüedad clásica hasta llegar al amor 
cortés; así también las diferenciaciones que realiza acerca del estado de 
enamoramiento y del amor mismo. Ortega y Gasset propone una interpretación del 
modelo platónico que consta de la preponderancia de la  belleza, del encuentro de las 
almas, la unión de estas, etc., es decir, los puntos centrales de Platón, precisamente. 
En relación con la belleza el autor la denomina  «excelencia», y la lleva directamente al 
plano sentimental más allá del intelecto. El hombre enamorado se sumerge en un 
estado donde requiere constantemente del objeto amado: “amar algo no es 
simplemente «estar», sino actuar hacia lo amado. Y no me refiero a los movimientos 
físicos o espirituales que el amor provoca, sino que el amor es de suyo, 
constitutivamente, un acto transitivo en que nos afanamos hacia lo que amamos” 
(Ortega y Gasset 13). Es decir, que según el autor español, el amor se articula total y 
plenamente por medio de la acción, y la actitud del amante ha de estar caracterizada 
por una constante actividad y no por la inmovilidad de la contemplación. 
El filósofo, además, retoma la idea de la unión de las almas del pensador griego, 
por esta razón es que ha sido considerado, ya que sus reflexiones nos confirman lo 
necesario que es retomar las concepciones filosóficas griegas sobre el amor para 
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entender la literatura que estamos estudiando, matizando además que el amor es una 
conducta en la que predomina la acción. 
Dentro de los últimos autores contemporáneos que hemos seleccionado, como 
guía de consulta para las teorías y los discursos amorosos presentes en los textos 
literarios que serán analizados individualmente, se encuentra Roland Barthes con su 
texto Fragmentos de un discurso amoroso, publicado en 1977 en Francia. Según el 
autor, es la afirmación del discurso amoroso el que fomenta la obra. El yo ha sido 
suplantado por este discurso que no es analítico, sino más bien una enunciación del 
lenguaje e intenta, mediante una única palabra, explicar los arrebatos lingüísticos que 
sufre el hombre ante el amor. Por ejemplo, si un individuo se encuentra esperando a 
otro para una cita, en su cabeza se repetirá constantemente una frase: “De todos 
modos no está bien…”; “él/ella habría podido perfectamente…”; “él/ella sabe muy 
bien…” (Barthes 15), dejando en el aire la palabra espera1 de manera implícita. El acto 
de esperar se encuentra siempre presente en el amante y no en el amado, ya que el 
primero puede, desde una cita hasta la vida entera, esperar el encuentro con el ser que 
tanto ama. 
Frente a esto, Barthes define estos discursos como figuras que surgen ante el 
sentimiento amoroso, y que se pueden apreciar incluso con gestos físicos ante la 
sorpresa. La figura es memorable y se encuentra en la mente del amante sin orden 
alguno; esto sucede porque el recuerdo puede brotar y evaporarse en cualquier 
momento; son situaciones al azar que surgen en diversas situaciones. No existe 
continuidad ni unidad. Según el autor: “ninguna lógica liga las figuras ni determina su 
contigüidad: las figuras están  fuera de todo sintagma, fuera de todo relato… se agitan, 
se esquivan, se apaciguan, vuelven, se alejan, sin más orden que un vuelo de 
mosquitos” (Barthes 16), es decir, el discurso amoroso no tiene una relación lógica, 
pero sí tiene sentido, ya que posee una finalidad, que es la de concretar la historia de 
amor. 
El escritor francés, en esta obra, tiene como intención mostrar los discursos que 
han sido utilizados constantemente en la literatura, como por ejemplo: la locura, las 
dolencias amorosas, las declaraciones y los celos. Así como vemos, Barthes nos ayuda 
                                                 
1 Según Barthes, la espera es un “tumulto de angustia suscitado por la espera del ser amado, 
sometida a la posibilidad de pequeños retrasos (citas, llamadas telefónicas, cartas, atenciones 
reciprocas). (Barthes 123). 
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a ver, comprender e identificar las marcas textuales que se encuentran presentes en las 
obras literarias. 
A partir de la revisión anterior, en cuanto a las concepciones del amor, podemos 
identificar una serie de tópicos de carácter amoroso que influyen con mayor 
preponderancia en la España Medieval, entre ellas se destacan las ideas de Ovidio, 
Andrés el Capellán, Pedro Cátedra, entre otros. Este influjo también se percibe en la 
literatura hispanoárabe de la época, puesto que también forma parte de la España 
Medieval. 
La concepción del amor, tema esencial en la literatura, se trata de un modo 
bastante peculiar en la España medieval, más específicamente en al-Andalus, debido a 
su riqueza cultural que se demuestra en la coexistencia de tres culturas: árabes, judíos 
y cristianos, quienes aportan su propia perspectiva acerca del amor, que da origen a 
una concepción amorosa atravesada por diversas líneas de pensamiento, las cuales se 
entrecruzan y funden en los textos literarios de la época. 
En primer lugar, vislumbramos un autor hispanoárabe de suma importancia, que 
influye en la concepción amorosa de la época, ya que en él se evidencia la presencia 
del pensamiento árabe. Ibn Hazm de Córdoba, en su libro El collar de la paloma, realiza 
una compilación y un tratado del amor, donde plantea de forma exhaustiva las ideas en 
torno a la esencia de amor. El autor, además, relata las señales del amor, sus 
adversidades y requerimientos del enamorado, que se ejemplifican al insertar poemas 
(qasidas) dentro de un discurso narrativo, para aclarar aún más dichas temáticas. 
Ibn Hazm define la naturaleza del amor como: “…la unión entre partes de almas 
que, en este mundo creado, andaban divididas, en relación en cómo primero eran en su 
elevada esencia” (Hazm 103). Esta definición de amor, en primera instancia, nos parece 
semejante a la de Platón. No obstante, ésta difiere en cuanto que Hazm pone especial 
énfasis en la mutua relación que tenían las almas en el altísimo mundo, y no en su 
aspecto físico de bipartición de las esferas a través del discurso de Aristófanes, como 
señala Platón en El Banquete. Ibn Hazm puntualiza en El collar con respecto al amor: 
 
Difieren entre sí las gentes sobre la naturaleza del amor y hablan y no 
acaban sobre ella. Mi parecer es que consiste en la unión entre partes de 
almas que, en este mundo creado, andaban divididas, en relación a como 
primero eran en su elevada esencia; pero no en el sentido en que lo afirma 
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Muhammad ibn Dāwūd (¡Dios se apiade de él!) cuando, respaldándose en 
la opinión de cierto filósofo, dice que «son las almas esferas partidas», 
sino en el sentido de la mutua relación que sus potencias tuvieron en la 
morada de su altísimo mundo y de la vecindad que ahora tienen en la 
forma de su actual composición (103).  
 
Su diferencia entonces radica al no remitirse a la corporalidad de las esferas 
(andróginos) que antes se encontraban unidas, formando un solo ser, queriendo 
desarrollar así, un discurso en el cual se priorice el encuentro espiritual, antes que el 
carnal. 
El amor, para el autor, es un accidente con causas determinadas y existen 
diversos tipos de amor como el amor a Dios, el amor entre los parientes, el amor en la 
amistad, el amor en los buenos actos hacia el prójimo, entre otros. 
Cabe destacar, también, la presencia del pensamiento islámico que atraviesa 
toda la obra al imponer los preceptos de El Corán que se sustentan en la castidad, la 
obediencia, el rechazo a las bajas pasiones y, por sobre todo, en manifestar que el 
verdadero amor queda incólume en el alma y traspasa la muerte, tal como señala 
Hazm: “Todo esto confirma la idea de que este auténtico amor es una elección espiritual 
y una como fusión de las almas” (Hazm 105). La idea de belleza se fundamenta como 
una causa del amor, impresa en el alma, ya que es parte de la esencia misma de ésta. 
De allí que la idea de la belleza adquiera tal preponderancia en la fusión de las almas. 
De este modo, Ibn Hazm representa una concepción amorosa fundamental que 
prefigura las obras literarias en al-Andalus, ya que su obra nos entrega un panorama 
del  comportamiento en las relaciones amorosas en la sociedad andaluza. Sin duda 
este texto será de principal referencia al momento de investigar cómo se generan las 
temáticas eróticas en la literatura femenina de al-Andalus. 
La preponderancia de estos autores estudiados y la asimilación de su 
concepción amorosa en la literatura nos lleva a la reflexión sobre qué recursos literarios 
sustentan y contienen tales planteamientos. De esta manera, podremos identificar su 
presencia y evolución en los textos literarios desde la antigüedad, y su continuidad en la 
literatura española medieval. De ahí que el tópico literario se configure como un fiel 
representante del concepto amoroso, ya que su repetición como un contenido 
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específico dentro de una obra literaria, se trasforma en una idea que atraviesa la 
configuración de ésta. 
De este modo, es importante conocer los conceptos teóricos fundamentales 
sobre el tópico literario, además de la bibliografía que se utilizará en este marco teórico 
individual. 
En primer lugar, debemos considerar la definición de tópico literario que señala 
Wolfgang Kayser en su libro Interpretación y Análisis de la obra literaria. En dicho 
estudio Kayser se refiere al tópico literario como: “…Cliches fijos o esquemas del 
pensamiento y de la expresión procedentes de la literatura antigua y que, a través del 
latín medieval, penetraron en las literaturas nacionales de la Edad Media y, más tarde, 
en el Renacimiento y el Barroco” (Kayser 91). De esta forma podemos vislumbrar el 
tópico literario como un recurso que actúa principalmente como  fuente de contenido en 
donde converge al mismo tiempo un motivo o idea junto con un modo de enunciación, 
que se configura y repite en las obras literarias. Por ello, los tópicos literarios, según 
Kayser, sirven como un reflejo de la tradición y permiten encontrar una cohesión entre 
diversos autores, aunando sus creaciones. La investigación de los tópicos literarios nos 
conduce a profundizar sobre las imágenes poéticas que conforman estos 
pensamientos, además de los modos técnicos de expresión que se traducen en 
fórmulas determinadas. 
En segundo lugar, Francisco López Estrada, en su libro Introducción a la 
Literatura Medieval Española, dedica un breve capítulo a los tópicos de la Edad Media, 
en el cual enfatiza la labor del crítico al señalar: “ Si el crítico reúne los tópicos más 
usados en un período, se obtiene una especie de formulación impersonal de la 
conciencia artística de una época, y el estudio de su variación ofrece un elemento de 
juicio para el historiador de la cultura; y en el dominio literario, para valorar el sentido de 
originalidad de un escritor” (López Estrada 86). De esta afirmación podemos desprender 
la relevancia del tópico literario en la construcción de dicha conciencia artística, puesto 
que este tópico responde a la concepción de una época, que conviene penetrar y, de 
este modo, el tópico devela, en este caso en particular, ciertos matices sobre cómo se 
concibe la temática amorosa. 
Ahora bien, dentro de los tópicos de temática amorosa a investigar, solo se 
considerarán los referentes al amor erótico. Un planteamiento sobre lo erótico en 
relación con la poesía, lo describe Octavio Paz al indicar que: “El erotismo es 
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sexualidad transfigurada: metáfora. El agente que mueve lo mismo al acto erótico que al 
poético es la imaginación” (Paz 12). Este autor es importante para comprender la 
significancia del erotismo en la literatura, ya que su planteamiento desliga el erotismo 
de la procreación, apartándola de la mera reproducción. En este ensayo, Paz realiza 
una revisión del erotismo tanto en la literatura y en la cultura, no solo la occidental, sino 
que también la oriental. Con ello el erotismo se estudia bajo diversas perspectivas y 
enfoques que serán de utilidad al momento de distinguir la presencia erótica en el 
lenguaje poético de Wällada La Omeya. 
El erotismo, bajo la misma perspectiva contemporánea de Paz, lo trabaja 
Georges Bataille en su libro El Erotismo, en el cual señala: “El erotismo es la 
aprobación de la vida hasta en la muerte. En efecto, aunque la actividad erótica sea 
antes que nada una exhuberancia de la vida, el objeto de esa búsqueda sicológica, 
independiente como dije de la aspiración de reproducir la vida, no es extraño a la 
muerte misma” (Bataille 15). En este concepto de erotismo se visualiza 
fundamentalmente el planteamiento de un afán de posesión del ser amado, en donde el 
objeto de la pasión constituye al mismo tiempo un objeto de contemplación poética al 
definirlo a partir de diversas metáforas que también encuentran su unión junto a la 
muerte. Esta visión nos ayuda, sin duda, a enriquecer el concepto de lo erótico, además 
de visualizar su manifestación en los tópicos literarios referentes al erotismo, ya que a 
partir de las metáforas que surgen de la contemplación del amado se puede inferir en 
ellas su grado de posesión como parte de una conducta erótica. 
En conclusión, los conceptos anteriormente mencionados serán claves para 
establecer y rastrear los posibles tópicos eróticos presentes en los poemas de la 
princesa Wällada La Omeya y con ello responder a la hipótesis individual. 
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I.- Contextualización de la literatura de Al-Andalus 
 
Los estudios realizados sobre literatura andalusí surgen alrededor de los años 40 
del siglo XX con el descubrimiento de las jarchas romances, que conduce a un 
desarrollo y progreso de los estudios medievales. En este ámbito se destacó Emilio 
García Gómez, el arabista más connotado de España, quien realizó numerosas 
traducciones de poetas y escritores de al-Andalus. La más renombrada es, sin duda, su 
traducción de El collar de la paloma de Ibn Hazm de Córdoba en 1971. Esta obra 
literaria, como ya se ha dicho, se vuelve fundamental para comprender la concepción 
amorosa en la España árabe. 
Otro texto relevante para el conocimiento de la literatura de al-Andalus es el 
estudio de Adolf Friedrich Von Schack, expuesto en su libro Poesía y Arte de los árabes 
en España y Sicilia, publicado en 1988, en el que se tratan de forma exhaustiva los 
orígenes de la lírica árabe. En esta obra se afirma que la poesía de al-Andalus trae 
consigo las raíces de la cultura pre-islámica2 de los conquistadores. Esta poesía se 
caracteriza fundamentalmente por la tradición oral en su composición, además de 
poseer funciones rituales. Estas tribus beduinas, dotadas de un excepcional manejo del 
lenguaje, otorgan importancia al relato amoroso que se cuentan unos a otros en largas 
peregrinaciones por el desierto. En otro aspecto, se deduce que el espíritu de los 
beduinos3 se funda en el bien supremo de la libertad. Este carácter propio de estas 
tribus arcaicas nos clarifica ciertos rasgos presentes en la poesía de al-Andalus. 
No obstante, en la dinastía Omeya4 (período que comprende el siglo VIII y IX) se 
percibe un cambio que dará origen a la qasida5 que ya existía en la poesía árabe 
antigua, pero que reaparece más depurada: “Las casidas son poemas politemáticos 
                                                 
2 El término pre-islámico comprende el período previo a la instauración de la religión Islámica en 
la cultura árabe. Consiste, por tanto, en la presencia de tribus nómades cuya unidad se sostiene 
en el parentesco, las costumbres y su religión politeísta. 
3 Los beduinos son los árabes nómades que habitaron en los desiertos de Arabia, Jordania e 
Israel. 
4 Los omeyas, según Rubiera Mata, es la dinastía semihereditaria de califas que gobernó desde 
la proclamación de Abd al Rahmān en el siglo VIII  hasta el siglo IX, con la caída del califato. 
5 La palabra qasida corresponde al término en lengua árabe. En adelante, se utilizará su 
traducción al español casida. 
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cuya extensión varía desde unos veinticinco a treinta versos hasta unos cien, lo más 
frecuente entre sesenta y cien. Todos los versos están compuestos en el mismo metro y 
tienen una rima común a lo largo de todo el poema” (Garulo 31). La casida está formada 
por tres partes esenciales: el nasib, que corresponde al interludio amoroso, seguido de 
rahil, en donde se describe el viaje por el desierto y, finalmente, el madih, que consiste 
en un panegírico. Es importante mencionar que en la poesía árabe debe existir la rima, 
de lo contrario no sería poesía, ya que la rima dota de musicalidad al poema que 
muchas veces se presenta acompañado del laúd y la cítara, como puede verse en la 
poesía ejecutada por las esclavas cantoras, tema que se tratará más adelante. 
Dentro de todas las especificaciones de la casida surge con mayor 
preponderancia la casida solemne o panegírica. En ella, el poeta  es quien toma el rol 
de representante de la comunidad ante un mandatario que encarga escribir para él. De 
este modo la casida, así como la poesía culta, se inicia y cultiva dentro de las cortes. 
Otra innovación con respecto a la poesía en al-Andalus se demuestra en el 
surgimiento de la poesía amorosa y báquica que mantiene su sencillez y simpleza en el 
lenguaje, aunque no sin cierto artificio. La poesía amorosa con frecuencia se instala en 
una voz femenina, que lamenta la ausencia del amado. Esta poesía, según Von 
Schack, se consideraba trivial en la época medieval y, de allí que se rechazara de las 
antologías tradicionales de aquel periodo, por lo que se conservan muy pocos 
manuscritos de ellas. De este modo, es indispensable adentrarnos en este tipo de 
poesía, puesto que aquí nace la poesía femenina de al-Andalus. 
En el siglo XI la creación literaria en al-Andalus logra su mayor apogeo bajo el 
amparo de los reyes de Taifas que, pese a la guerra civil en todo al-Andalus, intentan 
devolver al imperio el esplendor cultural del pasado Omeya perdido por las afrentas y la 
disgregación del poder. La caída del califato de Córdoba en 1031 presupone el origen 
de pequeños reinos autónomos que se denominan Taifas6. Estos reyes, al poseer una 
economía sustentable, se dedican a reclutar poetas, sabios y músicos que son 
esenciales en la proliferación de fiestas en las cuales se ve danzar a las esclavas y 
efectuar verdaderas disputas poéticas entre los asistentes. A este siglo pertenecen 
algunos de los escritores hispanoárabes más relevantes como Ibn Hazm, Ibn Zaydún, 
                                                 
6 Según Newby, la taifa corresponde a la “denominación que las crónicas árabes medievales 
dieron a los numerosos Estados que se formaron en al-Andalus como consecuencia del 
hundimiento y desmembración del califato omeya de Córdoba” (Newby 306). 
 23 
Wällada La Omeya, entre otros. Es en este ámbito donde aparecen las fructíferas 
investigaciones de María Jesús Rubiera Mata en los años 80, quien además de realizar 
traducciones, se dedica a otorgar un espacio a la interpretación de la poesía femenina 
en al-Andalus. También sistematiza y organiza por períodos la literatura árabe, por lo 
que es posible visualizar  con mayor claridad, los cambios que sufre la creación literaria 
andaluza. 
Así también, los estudios recientes de Teresa Garulo tienen similitud con los de 
la autora anterior en cuanto a los datos históricos y literarios en al-Andalus, sin 
embargo, nos entregan con mayor detalle la importancia de la literatura femenina en el 
contexto del al-Andalus, además de abordar las influencias recibidas del Medio Oriente. 
La participación de la mujer en la cultura andalusí es destacada no solo en las 
labores domésticas y religiosas que le impone el Islamismo, sino que también ejerce 
influencia en el progreso de las artes, pues las mujeres de toda clase social, como 
señala María Jesús Rubiera Matta en su introducción al libro La poesía femenina 
hispanoárabe (1989), recibían una educación basada en el aprendizaje de las letras, es 
decir, aprendían a leer y escribir, además de estudiar El Corán y la poesía. Con la 
llegada del Islamismo, la libertad de la mujer se vio profundamente reprimida, ya que los 
preceptos del Islam señalan la absoluta sumisión al marido, otorgando para él todo su 
bienestar. Por otra parte, la mujer debía cumplir sus deberes religiosos en los que 
resaltan la castidad, la pureza y obediencia ante todo, admitiendo su condición inferior 
al hombre. 
Las mujeres pertenecientes a la clase noble de al-Andalus permanecen en el 
harén de la familia y son enclaustradas hasta que alguno de sus parientes las tome por 
esposa o concubina, excepto cuando ellas son hijas únicas o sin hermanos varones, ya 
que estas pueden permanecer solteras y no utilizar el velo que las cubre al contraer 
matrimonio. Caso contrario ocurre con las mujeres esclavas de al-Andalus, que parecen 
tener una cuota de mayor libertad dentro de la sociedad, en cuanto que se dedican a 
diversos oficios, lo que permite su acceso a las artes y, por consiguiente, a la poesía. 
Estudios más recientes como los de Magdalena Lasala y Ángeles de Irisarri en 
su libro Moras y Cristianas nos aportan datos más específicos, en cuanto al rol social de 
la mujer en la época, que permiten una mayor profundización en el conocimiento del 
mundo femenino en al-Andalus. 
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Según la información aportada por Rubierta Mata, existía un tipo de esclava que 
son las llamadas esclavas cantoras. Éstas eran educadas en todo los saberes y se 
comercializaban a gran precio, de acuerdo con sus cualidades físicas y también 
intelectuales. Esta clase de mujeres se instruían bajo la tutela de un maestro que les 
enseñaba las artes del amor y la danza, así como también las del canto y la poesía, 
convirtiéndose en valiosas adquisiciones para los reyes, que estaban dispuestos a 
pagar altas sumas de dinero por ellas. 
A partir de los datos aportados por Rubiera Mata, se puede concluir, entonces, 
que mientras más alto fuere el linaje de la mujer mayor era su encierro y, por tanto, las 
esclavas gozaban de una mayor libertad para desenvolverse en un ambiente más 
cercano a lo literario. Este rasgo solo se concibe en respuesta de una sociedad 
básicamente patriarcal que se sustenta en el islamismo de acuerdo con las leyes 
impuestas por El Corán. 
Es precisamente bajo este contexto en el que nace Wällada ben Muhammad III 
en la ciudad de Córdoba a fines del siglo X. Perteneciente a la prestigiosa dinastía 
Omeya, su madre, llamada Amina, es una esclava de origen persa y su padre, 
Muhammad III, es bisnieto de Abd al Rahman III.  En 1024 Muhammad III fue 
proclamado califa con el título de Al- Mutakafi bi-l-Lah. Posteriormente, debido a los 
conflictos frente a la entrada de un nuevo califa, debe huir hasta Jaén y finalmente es 
asesinado en Uclés. 
En efecto, su condición social, heredera de los Omeyas, la convierte en princesa, 
de allí que su educación fuese privilegiada, aprendiendo desde pequeña el griego y el 
latín. Posteriormente demostró una gran habilidad para componer poesía y, desde 
entonces, su fama comenzó a propagarse por al-Andalus. 
Su carácter, bastante avezado para una mujer noble de la época, la lleva a 
consolidar su libertad, al renunciar al matrimonio e instalarse en el centro de Córdoba, 
en donde abre su salón literario. A él acuden los más importantes intelectuales y poetas 
de la época, allí se celebran recitaciones poéticas, danzas y concursos en verso. 
Ahora bien, los estudios señalados anteriormente, solo por mencionar los más 
relevantes, solo indican aspectos de carácter biográfico sobre la princesa Wällada La 
Omeya, además de la traducción de sus nueve poemas que se conservan. Pese a ello, 
se carece de investigaciones minuciosas sobre su creación poética, debido a la escasa 
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información que se posee, ya que solo se ha otorgado relevancia a su vida personal, y 
ha sido estudiada bajo el contexto de su relación amorosa con el poeta Ibn Zaydún. 
No obstante, existe una novela publicada por Magdalena Lasala en el año 2003 
llamada Wällada la Omeya: La última princesa Omeya, en la que pareciera que se 
desea reivindicar esta figura tan enigmática, que se configura como una leyenda de al-
Andalus. En esta novela histórica se aborda la biografía de la princesa con cierto grado 
de fantasía, aunque posee datos de carácter anecdótico que además son de ayuda 
para insertarnos en su contexto. 
Al considerar esta carencia en los escasos estudios de la poesía de Wällada, se 
vuelve imprescindible investigar sobre el contexto histórico que la rodea. El conocer la 
literatura de al-Andalus nos resulta pertinente para comprender el pensamiento y la vida 
de los árabes en la península Ibérica, y cómo éstos se expresan en la totalidad de la 
cultura, considerando su coexistencia con las culturas cristiana y judía. 
De esta manera, se nos muestra una literatura con bastantes particularidades 
que alcanza su edad de oro en siglo XI, al configurarse como un período de continuos 
conflictos y esplendor literario, inmerso en el lujo ostentado por los reyes de Taifas. 
Dentro de este auge artístico también se discuten temas políticos y sociales, 
referentes a la reinstauración del califato y, por otra parte, a la creación de un régimen 
absolutamente nuevo para el al-Andalus que se encuentra en medio de constantes 
guerras civiles por los ataques de los bereberes y eslavos. Es aquí donde aparece y 
desarrolla una voz femenina en medio de la religión Islámica, apabullada en el ámbito 
privado por ser mujer, al interior del palacio; aquí nace la figura de Wällada la Omeya, 
quien traspasó los límites impuestos por el Islam a su condición de mujer y logró con su 
poesía derribar y trasgredir ciertas normas sociales. 
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II.- Situación de la mujer en Al-Andalus: rol social de acuerdo con el Islam 
 
La religión Islámica irrumpe en la región de Arabia a mediados del siglo VII en 
manos de su predicador Mahoma, quien instala el último monoteísmo semítico en 
Oriente, puesto que las antiguas tribus beduinas rinden culto a diversas deidades, entre 
ellas numerosas mujeres. Sin embargo, éstas serán abolidas por El Corán, libro 
sagrado de los musulmanes, en donde se denominan asociadotes a los ídolos anexos a 
Dios. De esta manera, se deduce que el Islam instaura la adoración exclusiva a un 
único Dios llamado Allah, en árabe. 
Dicha propagación del Islam lleva a los ahora musulmanes a conquistar 
rápidamente Siria, el imperio Bizantino, el persa, Egipto y finalmente la península 
Ibérica. Instalados ya en España, comienza una interacción entre la religión de los 
conquistados: el cristianismo y la religión judía que proviene de su asentamiento en las 
colonias. Si bien es cierto los musulmanes no imponen su religión en al-Andalus, cabe 
mencionar que sí se produjo un cambio paulatino, en cuanto al modo de pensar y con 
ello la transformación cultural que evidencia una sociedad arabizada. 
De acuerdo con esto, el Islam condiciona los actos de los musulmanes y 
ciertamente, esto se extrapola al resto de los cristianos y judíos que todavía no 
comprenden a cabalidad en qué consiste esta nueva religión, ya que ni siquiera los 
clérigos de la época (siglo VIII) entienden en totalidad el Islam. Fuente primordial de 
conocimiento es El Corán, que según Jacques Jomier “…no es una palabra humana, 
sino la palabra misma de Dios, traída a los hombres por un enviado especial, un 
Profeta” (9). Por esta razón, la palabra del Corán es ley y debe cumplirse con absoluto 
rigor, si no se está destinado a sufrir el castigo divino. 
En cuanto al Corán se refiere, es importante destacar la concepción que se tiene 
acerca de las mujeres dentro de la religión islámica. El Corán dedica varias suras7 al 
tema de las mujeres. Una de las suras más significativas en torno a las mujeres es la 
sura 4, denominada Las mujeres, en la cual trata de modo específico cómo debe ser el 
comportamiento con las mujeres. En primer lugar, se infiere que la validez de la mujer 
se consigue a través del hombre, pues la mujer deriva del hombre, por ende, su 
categoría es inferior al ser creada de la arcilla del mismo. En segundo lugar, a diferencia 
                                                 
7 Sura equivale a capítulo. El Corán está divido en 114 suras o capítulos. 
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del cristianismo, y del judaísmo, el hombre puede contraer matrimonio con más de una 
mujer, es decir, puede contar con varias esposas a la vez, siempre y cuando pueda 
asegurar su bienestar. Considerando la poligamia, el rol de la mujer se interpreta como 
una función desde el punto de vista del Islam, en la medida que ella se constituye para 
la procreación, las labores del hogar y la atención a su esposo. La mujer entonces se 
conserva como uno de los bienes del hombre, de allí que puede considerarse, en 
efecto, una posesión. 
La sumisión de la mujer frente al hombre es notable al revisar el Corán en el sura 
4 en el cual aparece lo siguiente: 
 
Los hombres tienen autoridad sobre las mujeres en virtud de la preferencia 
que Dios ha dado a unos más que a otros y de los bienes que gastan. Las 
mujeres virtuosas son devotas y cuidan, en ausencia de sus maridos, de lo 
que Dios manda que cuiden ¡Amonestad a aquellas de quienes temáis que 
se rebelen, dejadlas solas en el lecho, pegadles! (s 4, v. 34). 
 
La sura 4 es bastante clara al señalar los deberes de la mujer y sus limitaciones 
frente a la figura masculina, que impiden su liberación, porque es considerado un acto 
de rebeldía cuyo castigo se concreta en la violencia. 
Por otra parte, el recato femenino dentro de la sociedad islámica se manifiesta en 
la modestia que deben cultivar las mujeres en todo su actuar. La sura 24 hace alusión a 
las normas de educación y austeridad. En ella se destaca lo siguiente: 
 
…di a las creyentes que bajen la vista con recato, que sean castas y no 
muestren más adorno que los que están a la vista, que cubran su escote 
con el velo y no exhiban sus adornos sino a sus esposos, a sus padres, a 
sus suegros, a sus propios hijos, a sus hijastros, a sus hermanos, a sus 
sobrinos carnales, a sus mujeres, a sus esclavas […] que no batan ellas 
con sus pies de modo que se descubran sus adornos ocultos… (s 24, v 
31). 
De lo anterior, se infiere una norma profundamente represora que obliga a 
mantener el cuerpo de la mujer oculto tras un velo, para así evitar cualquier tipo de 
tentación. La danza, destreza inherente en la mujer árabe, se vuelve con el Islam un 
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tanto  pecaminosa, en cuanto que revela una figura femenina de gran sensualidad. Por 
ello, en la España medieval se mira con recelo  las danzas efectuadas por las mujeres. 
No obstante esta visión más fundamentalista cambia con el tiempo, y prueba de ello son 
los sucesivos califas, quienes se encargan de mantener un harén privado en su corte, 
como es el caso del rey Al-Rahman III en Córdoba que reclutó alrededor de 6.000 
esclavas dispuestas a cumplir sus deseos personales y, por ende, sin posibilidad de 
salir . 
Por tanto se deduce un carácter machista frente a la mujer que es relegada 
exclusivamente a labores de crianza del hogar y las de pareja. El desempeño intelectual 
queda entonces con nula posibilidad de desarrollo para aquellas mujeres que tengan 
como preferencia las artes, la literatura y la danza. 
Ahora bien, junto a esta imagen femenina presente en el Islam, existen versiones 
como la de Ibn Hazm de Córdoba, que arremete contra la mujer, debido a sus apetitos 
sexuales. Así lo indica en sus palabras referidas al conocimiento de las mujeres durante 
su infancia, según recoge J.L. Martín en el tomo III “Alta Edad Media” de su libro 
Historia de España: “El espíritu de las mujeres está vacío de toda idea que no sea la de 
la unión sexual y de sus motivos determinantes, la de la galantería erótica y sus causas, 
la del amor en sus varias formas. De ninguna otra cosa se preocupan, ni para otra cosa 
han sido creadas” (72). El juicio señalado por Ibn Hazm a partir de esta cita nos devela 
que si bien la mujer obedece las órdenes establecidas por el Islam y, por consiguiente 
por la sociedad, éstas solo corresponden al ámbito público de la mujer y no coinciden 
con su intimidad. La vida dentro del harén presupone entonces un adiestramiento en las 
artes de la seducción que se comprueba con la continua solicitud de los califas a 
realizar fiestas privadas en torno a mujeres que danzan y recitan para ellos y toda su 
corte. De este modo, solo conocemos de forma parcial esta realidad tan compleja que 
circunscribe a la mujer musulmana. 
En referencia al matrimonio el panorama para las mujeres parece ser más 
favorable, puesto que tienen derechos. Manuel Urrutia, en su libro Al-Andalus, nos 
muestra dichos derechos, entre los que se destacan: 
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- Exigir al marido el divorcio de posteriores matrimonios 
- Exigir al marido no alejarse de ella por más de seis meses, con 
excepción de peregrinación a la Meca, en cuyo caso la ausencia no 
debe exceder a tres años. 
- Condición de no trasladar la residencia del matrimonio que ella escoja 
sin su previo consentimiento. 
- Derecho a visitar y ser visitada por su familia. 
- Exigir al esposo el pago de la servidumbre si ella procediera de familia 
aristocrática (155). 
 
Estos derechos, sin duda, reflejan una preocupación mínima por parte de los 
maridos a sus esposas, de lo contrario sería impensable concebir una vida matrimonial 
en absoluta ausencia del esposo. En el caso de las mujeres aristocráticas, difiere su 
crianza por medio de la cuidadosa educación que reciben, ya que se les enseña, aparte 
de El Corán, las artes, la música y la poesía. No obstante, su vida está destinada a 
transcurrir en el harén para así esperar ser concubinas o esposas, sin poder acceder a 
otra aspiración. 
En otro rango social se encuentra las esclavas, quienes se adquieren a precios 
elevados de acuerdo con sus características y funciones a cumplir. Las esclavas 
cantoras tienen un gran costo por sus dotes artísticas. Las demás esclavas se 
adquieren para servir a las reinas y mujeres de la aristocracia al interior de las cortes. 
Otro grupo no menos importante es el de las prostitutas, quienes disputaban su 
permanencia continuamente con sacerdotes. Además de estas mujeres, existen las 
mujeres sanadoras, las taberneras y las mujeres que se dedican a pequeños oficios 
menores, que no alcanzan una mayor relevancia en el mundo musulmán, ya que no se 
tenía por bien realizar este tipo de labores. Lo adecuado se ciñe a conformar una 
familia, servir al esposo y a Allah, en el cumplimiento de sus preceptos y oraciones 
diarias. 
Sin embargo, no cabe duda que en la cotidianeidad de al-Andalus se hubo de 
ejercer este tipo de oficios, de otra forma la mujer carecería de sustentación propia. 
Hubo mujeres que no tomaron marido y por ende debieron ocuparse en distintos 
trabajos y seguir al mismo tiempo su religión que, por cierto, las relega y condiciona a 
un ámbito privado. 
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III.- Literatura femenina de Al- Andalus 
 
En pleno conocimiento de la situación de la mujer dentro de al-Andalus, cabe 
mencionar que si bien su rol se acota a un nivel privado de la sociedad, no significa que 
su presencia en la cultura pase por completo desapercibida. Aún menos si se trata de 
identificar su preeminencia en la conformación de la literatura andalusí. 
Los oficios que ejerce la mujer en al-Andalus no difieren en totalidad a la 
variedad de los que existen hoy en día. Esta idea tiene su argumento en que la mujer 
asiste al igual que los varones a la escuela, por lo tanto, su educación no es menor en 
el aprendizaje de la lengua y la poesía de su cultura. El acercamiento a su religión 
islámica, proporciona un abundante conocimiento sobre el Corán, un libro que, más allá 
de su mensaje sacro, contiene variados elementos líricos en su composición y que sin 
duda, establece una temprana relación con la poesía y su musicalidad. 
Ahora bien, Rubiera Mata indica en la introducción de su libro Poesía femenina 
hispanoárabe que la mujer, a pesar de tener una educación completa en equidad con 
los varones, no puede surgir en el ámbito de la poesía: 
La razón podría estar en que les estaban vedados los lugares donde la 
poesía se difundía: en términos anacrónicos, podían escribir poesía pero no 
podían acceder a las editoriales. Estos lugares eran, en primer lugar, las 
recepciones palaciegas con motivo de actos oficiales; pascuas musulmanas, 
alardes de los ejércitos, etc. (Rubiera Matta 11). 
La cita anterior conduce a una interrogante acerca del rango social al que 
pertenecen las mujeres escritoras de la época. En primer lugar, hay que considerar que 
algunas mujeres viven en al-Andalus sin herencia y sin hombre que pueda asegurar su 
sustento. Por ello, estas mujeres deben salir a trabajar en distintas ocupaciones y es 
precisamente dentro de esa cotidianidad en donde pueden establecer relaciones con 
varios grupos sociales de los que escuchan sus relatos y canciones. De este modo, las 
mujeres esclavas, así como las que deben trabajar, cultivan una poesía genuina y 
sencilla que pueden difundir en presencia de un público. 
Caso contrario ocurre con las mujeres nobles de la época, que al tener una 
educación refinada dentro de la corte están obligadas a mantener sus creaciones con 
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absoluta privacidad, puesto que a ellas no se les permite salir de sus alcázares, menos 
aun de su harén8. 
De acuerdo con lo anterior, la poesía amorosa surge a modo de expresar sus 
sentimientos hacia otro varón del que las mujeres se enamoraban de oídas, ya que no 
les permite salir a visitarlos. Sus poemas entonces, solo son conocidos por su familia y 
su entorno, pero no por ello deja de ser menos interesante esta dualidad que se vive en 
la sociedad con respecto a la mujer y su creación poética. 
La determinación de convertirse en escritora dentro del al-Andalus constituye un 
acto de rebeldía, tanto en las mujeres nobles como en las esclavas y mujeres libres. Por 
esta razón es valioso el estudio de aquellas quienes se atrevieron en el acto de la 
escritura. Gracias a la labor de los familiares es posible acceder a muchos de los 
poemas de la literatura femenina hispanoárabe, puesto que ellos se encargaron de 
conservar aquellos manuscritos. 
Dentro de los manuscritos pertenecientes a estas mujeres se encuentran los de 
la poeta Hassana al-Tamimiya, que nace a finales del siglo VIII, convirtiéndose en la 
primera poeta de al-Andalus. Ella escribe poemas al estilo de los beduinos y también 
panegíricos a sus protectores. Otra poeta es Hafsa Bint Hamdun de Guadalajara que 
vivió en el siglo X, así como también la poeta Aisa Bint Ahmad Ibn Muhammad que 
dedicó su vida a la escritura puesto que, al ser hija única y con cuantiosos bienes, 
decide permanecer soltera, al igual que Wällada que vivió, como ya sabemos, en el 
siglo XI. Estas son solo algunas de las poetas de las cuales se han encontrado 
manuscritos. 
A este período pertenece la poeta Wällada La Omeya. Su figura mayormente se 
conoce a raíz de su relación que sostuvo con Ibn Zaydún, de allí que el conocimiento de 
su poesía se realice desde la interpretación de los poemas de Zaydún, y no desde una 
perspectiva individual. A pesar de esto, podemos reconocer en Wällada un lenguaje 
fuerte, sin miedo ni recato de lo que podría pensarse de una mujer de clase noble. 
La labor de Wällada sobrepasa los límites de la escritura. Ella quiere ser partícipe 
del ambiente intelectual de su época, por esto abandona la vida acomodada al interior 
del palacio, para independizarse del yugo masculino. Esto se evidencia en la casa que 
                                                 
8 Newby describe la palabra harén como una derivación de la raíz arábiga harâm que significa 
prohibido. Por consiguiente, harén se refiere a una parte de la casa musulmana en que las 
mujeres están exentas de tener relaciones con los varones (141). 
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adquiere en Córdoba con el uso exclusivo de servir como lugar de encuentro literario. 
La afluencia de diversos escritores genera un clima propicio para la creación poética, 
siendo Wällada una poeta que trasciende más allá de su escritura, otorgando su vida a 
la literatura y a la enseñanza. 
En lo que se refiere al siglo posterior (XII), se evidencia una mayor participación 
de la mujer en el ámbito de la literatura. De este modo, surgen una mayor cantidad de 
poetas mujeres. Este fenómeno ocurre gracias a la dominación de los Almohades en el 
al-Andalus. Los Almohades impulsaron un movimiento reformista que gobernó desde el 
año 1130 al 1269 en al-Andalus. Su valor radica en la mayor libertad de pensamiento 
que instauran en la cultura andalusí, ya que permiten una mayor diversidad de 
pensamientos y generan además el diálogo entre distintas corrientes filosóficas y 
religiosas. Por lo que este auge trae consigo una mayor libertad para las mujeres en el 
conocimiento de las artes que, sin duda, otorgan una apertura en las mujeres. 
Pese a que la presencia femenina en la poesía de al-Andalus es menor, se debe 
rescatar su valor, por cuanto que se representa una voz femenina que nace como una 
manifestación de un deseo o sentimiento que siempre fue vedado para las mujeres 
musulmanas, quienes debían permanecer en silencio y acatar órdenes nacidas de su 
religión, como de la sociedad. Por esta razón, la escritura femenina se presenta como 
un acto liberador en la poesía de al-Andalus. Este profundo deseo amoroso-erótico 
expresado por la mujer se encuentra de forma reiterada en la literatura, y es 
precisamente lo que abordaremos a continuación. 
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IV.- Erotismo presente en la poesía de Wällada 
 
Podemos inferir que la creación poética de Wällada es atravesada por un 
continuo erotismo, que se manifiesta en un lenguaje avezado, pero depurado, sin 
artificios que nos retuerzan el sentido de sus poemas. Los poemas que se han 
encontrado de ella son nueve, en los cuales se tratan temas amorosos. El encuentro de 
los amantes, la visita, la espera, y los celos se expresan con una intensidad que revela 
el desacato y un desborde de pasión e imaginación, que generan diversas imágenes 
cargadas de sensualidad en el ámbito de los sentidos. En ellos se permite explorar 
sensaciones vedadas para una mujer musulmana, sensaciones que a su vez se 
conciben como una propuesta de liberación. 
Dentro de las traducciones de la creación poética de Wällada, utilizaremos la que 
aparece al interior del texto Casidas selectas de Ibn Zaydún, traducidas al español por 
el arabista Mahmud Sobh. Esta elección se fundamenta en la expresión lograda en 
dichas traducciones, ya que su lenguaje sencillo apunta a la belleza y musicalidad en 
sus poemas. Este criterio se aplica bajo la premisa de que Wällada debió de 
preocuparse de cuidar un lenguaje dotado de preciosismo, además de su contenido, 
debido a su influencia y contacto con escritores de la época. 
La división del carácter de sus poemas será de acuerdo al contenido que estos 
presentan. De este modo se considerarán los primeros cinco poemas de tipo amoroso y 
los cuatro siguientes de contenido satírico, no menos ajenos a la temática erótico-
amorosa que se pretende evidenciar en su creación poética. Pero antes de 
introducirnos en dichas temáticas es imprescindible considerar el concepto de la sátira 
que desarrolla Estébañez Calderón que dice que la sátira corresponde a una 
composición literaria en prosa o verso, en la cual se critican las costumbres y vicios de 
las personas o grupos sociales, con un fin moralizador, lúdico o de intención burlesca 
(964). 
Ahora bien, debemos considerar el erotismo en relación con la poesía como lo 
describe Octavio Paz en su ensayo La llama doble. “La relación entre erotismo y poesía 
es tal que puede decirse, sin afectación, que el primero es una poética corporal y que la 
segunda es una erótica verbal” (12). Esta cita nos lleva a una primera reflexión en que 
podemos inferir que la poesía de Wällada se sustenta en un erotismo que supone un 
lenguaje en el que se utilizan términos que ofrecen un diálogo entre los atributos del 
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cuerpo y la pasión que despierta el contacto de los sentidos con el ser amado. Esto se 
ejemplifica en uno de sus versos del poema Generosa: 
 
“Permito a mi amador que toque mi mejilla hecha liza”. 
 
 Estamos aquí frente a una sensualidad que se produce en el tacto con la mejilla “hecha 
liza”, que alude a una textura gruesa. Si consideramos las dos definiciones que se 
atribuyen a la palabra liza, encontramos dos significados que, a pesar de ser diferentes, 
pueden complementarse. En primer lugar se refiere a una textura, como ya dijimos, 
gruesa. En segundo lugar, “liza” significa lugar en el cual lidian personas, por lo que al 
mismo tiempo la mejilla es un lugar áspero y en donde se produce un combate, tal 
como señaló Platón “amar es combatir”. Esta idea de lucha se instaura entonces en la 
posesión de los atributos físicos. De esta manera ocurre un fenómeno sensorial, como 
parte de una “erótica verbal”, en palabras en Paz. 
El reconocimiento de la propia belleza, por parte del hablante lírico, nos revela la 
aceptación de sus virtudes, tal como se evidencia en los versos del poema mencionado 
anteriormente:  
 
“Juro por Dios que soy digna de alteza y nobleza,  
siempre camino jactándome, muy altiva la cabeza;”. 
 
En estos versos, el hablante lírico manifiesta sus cualidades dignas de alabanza, 
elevadas a lo divino, puesto que lo promete en nombre de Dios. Prefigura, entonces, un 
sujeto que se muestra deseante para otros, proyectando una provocación por parte del 
hablante. 
Más adelante, en el poema Visita, se infiere un profundo sentimiento de anhelo 
del ser que persigue la fusión de los amantes en el acto erótico. Esta búsqueda y 
posesión del placer queda de manifiesto en los versos: 
 
“tengo algo contigo, si coincidiera con el sol, no brillaría 
 y si con la luna no saldría, y si con astro, no caminaría”. 
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Este anhelo se deduce del simbolismo del sol y la luna. Ambos denominan un 
significado referente a la representación de lo masculino y lo femenino. En la cultura 
occidental, el sol tiene un significado masculino, y la luna un significado femenino, 
asociado a la fertilidad. No obstante, en la cultura árabe esto se invierte, ya que como 
señala Rubiera Mata en su estudio Literatura hispanoárabe, la luna adoptaría un 
significado masculino. Pese a esta traslación de significados, lo importante se percibe 
en la mención de ambas figuras, que nos hace suponer un erotismo que trasciende a la 
categoría de los sexos. El erotismo se despliega como una fuerza que envuelve al 
mismo tiempo lo femenino y lo masculino, originando una completitud y un deseo por el 
placer. 
Los celos, otro rasgo propio del erotismo, se advierte en el tercer poema, Celos, 
en el cual la posesión del ser amado se plasma en una figura literaria de repetición que 
corresponde a la anáfora. Esta figura otorga énfasis a los versos y nos habla de cierto 
carácter obsesivo:  
 
“Tengo celos por ti, hasta de los ojos de nuestro vigilante, 
tengo celos por ti, del tiempo, del espacio y de todo ente;”. 
 
El deseo de la posesión del amado se traslada al deseo de poseer el tiempo y todo lo 
que le rodea. El hablante lírico muestra la ambición de restringir todo lo que está fuera 
del amado. El encierro de quien ama es algo que no se puede lograr, que escapa a todo 
afán humano. Esta idea se relaciona con las palabras de George Bataille en su libro El 
erotismo: “La pasión nos repite sin cesar: si poseyeras al ser amado, ese corazón que, 
la soledad oprime formaría un solo corazón con el ser amado” (25). De allí se 
desprende el sufrimiento que produce la impotencia de no concretar la posesión del ser 
amado, una pasión que se padece. 
Por otra parte, dentro de la expresión erótica nos encontramos con una dualidad 
que se expresa en la configuración del orgasmo, puesto que su función es ambigua, 
según afirma Paz, pues afecta la conformación del Yo en la medida que ocurre una 
disolución y afirmación de este al momento de lograr el orgasmo en la relación sexual. 
Por esta razón en los últimos dos versos del poema Celos se evidencia una disolución 
del Yo que implica una carencia por parte del hablante lírico: 
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“si yo te escondiera incluso en mis ojos, deseado deseante 
hasta el Día de la Resurrección, jamás me sería suficiente”. 
  
En primer lugar, el sentido visual no es suficiente para rememorar la imagen, aunque el 
recuerdo del sujeto deseado perdure por largo tiempo, es necesario lograr el contacto 
carnal. La expresión “hasta el día de la Resurrección” nos podría sugerir una doble 
interpretación: la primera, puede referirse a un recuerdo incondicional abocado a lo 
religioso y la segunda puede interpelar una resurrección carnal, es decir al orgasmo, 
que se genera a partir del encuentro amoroso que implique no solo la evocación del 
sujeto deseado, sino un encuentro tangible que culmine en el orgasmo, la “petit morte” 
tal como señala Bataille en su estudio Las lágrimas de eros (1968) en el cual señala: “el 
momento erótico es la cima de la vida cuya mayor fuerza e intensidad se muestran en el 
momento en que dos seres se atraen, se acoplan y se perpetúan. Se trata de la vida, se 
trata de reproducirla, pero reproduciéndose la vida desborda: al desbordar alcanza 
extremo delirio” (19). De acuerdo con esto, se origina la disolución del Yo, ya que luego 
de la obtención del orgasmo el sujeto pasa a una desintegración absoluta. 
En el poema La separación aparece otra característica esencial del erotismo que 
se denomina el Dominio y la sumisión, términos empleados por Paz que tienen directa 
relación con el concepto de la transgresión que requiere el enfrentamiento de los 
obstáculos propios del amor. En este sentido el erotismo presupone una relación de 
sumisión por parte de quien ama. Esta idea se ejemplifica en el siguiente verso:  
 
“ni la paciencia lograba de la esclavitud de mi anhelo cierta liberación”. 
 
La utilización del término “esclavitud” significa que comprende un anhelo sometido, 
imposible de lograr una liberación por parte del amante. Este sometimiento pareciera 
entonces reflejar la imposibilidad de elección en el amor. Esta idea de subyugación, en 
cuanto a la incapacidad de la voluntad frente al amor, encuentra relación con la 
tradición fisiológica, en lo que respecta a la concepción amorosa y que podemos 
evidenciar en Aristóteles. El proceso de las facultades mentales del hombre 
desarrollado por Aristóteles consiste en la existencia de tres facultades internas. Serés 
en su estudio La transformación de los amantes, explica este proceso señalado por 
Aristóteles. En primer lugar, se encuentra la facultad visual o imaginativa, en la cual los 
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sentidos captan las formas y colores. En segundo lugar, se encuentra la facultad 
racional que permite discernir aquello atraído por la imaginativa, y por último la facultad 
de la memoria, en la cual reside la capacidad de retener la imagen que ha quedado 
impresa a raíz de los sentidos y la imaginativa (67). Por esta razón, la voluntad se anula 
cuando el objeto amado entra por medio de los sentidos y se configura como una 
imagen.  Así mismo, dice Aristóteles, ocurre cuando recordamos al ser amado mediante 
la memoria de aquellas imágenes que han producido sensaciones anteriores, por lo 
cuál, la voluntad queda cautiva, en la medida que no podemos controlar nuestra 
imaginación y sensaciones con respecto a al ser amado. 
De acuerdo a esta vivencia amorosa, en la cual la voluntad queda exenta, es 
preciso mencionar el análisis realizado por Pedro Cátedra en su libro Amor y Pedagogía 
en la Edad Media, en el cual se sostiene, según las palabras de Alfonso Fernández de 
Madrigal: “El amor […] es una pasión natural, pues con el hombre, todos los animales 
participan de él y por él son afectados […] y este movimiento no se rige por la razón 
(41). A partir de la cita anterior, podemos inferir entonces que el amor corresponde a un 
estado natural que se equipara con el resto de los animales, y por ende predominan los 
impulsos irracionales hacia el objeto amado, por lo que en sí mismo se constituye como 
un acto carente de voluntad y racionalidad hacia el objeto amado. De allí que la pasión 
se constituya como un acto, muchas veces desprovisto de justificación. 
En lo sucesivo, la creación poética de Wällada se reviste de usos más agresivos 
hacia el objeto amado. Esto responde, por cierto, a la lejanía que se advierte con 
respecto al objeto amado. En palabras de Bataille esto se explica con la siguiente 
afirmación: “Si el amante no puede poseer al ser amado, a veces piensa matarlo; con 
frecuencia preferiría matarlo a perderlo” (Bataille 25). De este modo el hablante lírico se 
refiere a su amado profiriendo sentencias en la utilización de términos ofensivos, en los 
cuales se infiere la ira e impotencia de la amante. Si bien no aparece el término matar, 
este sentido podría trasladarse a un sinfin de calumnias con el único propósito de 
degradar al ser amado, puesto que ya no le pertenece. Ha ocurrido, entonces, una 
desilusión, el sufrimiento que restringe la posesión y produce una agresividad en el 
lenguaje. Esta agresión también podría entenderse bajo la perspectiva de C.S Lewis 
según señala en su estudio Los cuatro amores: 
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“Podemos entregar a nuestros amores humanos la lealtad incondicional 
que le debemos solo a Dios. Entonces se convierten en Dioses: entonces 
se convierten en demonios […] Pues los amores naturales a los que se 
consiente que se transformen en dioses no siguen siendo amores […] 
pero de hecho pueden llegar a ser intricadas formas de odio” (15). 
 
De allí entonces que el amado, luego de ser elevado a una categoría prácticamente 
divina, sufra una caída brutal cuando este es causa de sufrimiento y otorgue una 
desilusión. Por esta razón su carácter divino se trasforma en un odio inminente. 
Por otra parte, cabe mencionar también las ideas de Santo Tomás en torno al 
deseo que, sin duda, influyeron en la concepción amorosa de la Edad Media. Ortega y 
Gasset en su obra Estudios sobre el amor, afirma que: el deseo, entendido como 
repulsión procede Santo Tomás, ya que este deseo se configura como un motor para el 
amor y el odio. Por esta razón, el amor es el deseo de algo bueno en cuanto se califica 
como bueno y el odio es también un deseo, pero negativo en cuanto causa una 
repulsión hacia lo malo (3). Estos apetitos se conforman en base a una misma raíz y 
con ello, su fuerza proviene de un deseo que es común para ambos sentimientos. De 
allí que se produzca cierta confusión entre el deseo de amor y de odio. 
Más adelante, el hablante lírico del poema El Hexágono revela sin pudor el 
nombre a quien se dirigen esos versos. Es el poeta Ibn Zaydún la causa de tales 
ofensas. El apodo que recibe es el Hexágono, que nos introduce a reconocer las seis 
particulares características que posee el poeta. Los versos son los siguientes: 
 
Aunque te abandone la vida, él nunca de ti tendrá abandono: 
maricón de primera, sodomita de siempre, follador no siempre, 
tercerón de nacimiento, cabrón de oficio, ladrón como ninguno. 
 
Sin duda, los versos anteriores demuestran una representación de la imagen del ser 
amado que implica un odio que se funda en el amor. Aquí es posible evidenciar un 
tópico literario que está presente desde Catulo9en su poema Odi et amo, basado en la 
                                                 
9 El poeta latino Catulo demuestra el amor/odio en el siguiente poema titulado El amor: “Odio y 
amo. Talvez preguntes cómo puedo hacerlo. /No lo sé, pero lo siento así y me torturo” (31).  
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contrariedad que implica el sentimiento amoroso en cuanto que se ama y odia al objeto 
amado, en la medida que este produce pesadumbre. El discurso poético nos resulta 
encarnado en un hablante sufriente, de allí se explica la agudeza en sus ofensivas 
categorizaciones de Ibn Zaydún. Es ahora el enamorado a quien se le atribuyen 
prácticas homosexuales, no obstante, la mayor ofensiva recae en el término “sodomita”, 
que nos remonta al relato bíblico del Génesis con respecto a las ciudades de Sodoma y 
Gomorra. En estas ciudades se realizan actos ilícitos, tal como se describe en el 
capítulo 19 del libro del Génesis en el Antiguo Testamento: “No bien se habían 
acostado, cuando los hombres de la ciudad, los sodomitas rodearon la casa [de Lot] […] 
Llamaron a voces a Lot y le dijeron: ¿Dónde están los hombres que han venido adonde 
ti esta noche? Sácalos, para que abusemos de ellos” (19. 4-5), de allí que la palabra 
“sodomita” adquiera, entonces, una connotación negativa y sea un sinónimo de 
perversidad. Por otra parte, el hablante lírico se encarga de subrayar su desprecio, en 
cuanto a su origen social, llamándolo tercerón de nacimiento, con todo lo que esto 
implicaba, ya que en la sociedad cordobesa era importante el linaje para acceder a la 
corte. 
Posteriormente en el poema Ave Veloz se infiere una metáfora que proviene del 
título del poema y que más adelante se corrobora en los versos sucesivos que 
encarnan nuevamente al poeta Ibn Zaydún. El lenguaje que se utiliza es muestra de 
aquella agresión proveniente del abandono que, sin el acto erótico que lo precede, no 
tendría mayor sentido en estas palabras cargadas de desprecio: 
 
si un pene viera, sobre alguna palmera muy alta, 
él sería de las más veloces aves entonando sones. 
 
Así mismo ocurre con la presencia del acto de castración que menciona el 
hablante lírico en otro de sus poemas: Enamorado de su secretario. Este acto conforma 
una agresividad extrema, reflejando un deseo oculto por parte del hablante por 
exterminar los órganos genitales de quien parece ser amante de su enamorado: 
 
cada vez que a él me acerco, con rencor a mí me mira, 
como si viniese yo para castrar a ´Alī, su amado-amante. 
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En el último poema, Al-Asbahī, muy rico, se manifiesta una ironía en el discurso 
poético, puesto que las ganancias y riquezas de Al-Asbahī solo se han conseguido 
conforme a sus actos ilícitos que el hablante lírico condena, develando una aberración, 
que por cierto, representa un acto de suma rebeldía por parte de la autora con un tono 
burlesco y satírico que se manifiesta en los siguientes versos: 
 
¡Obtienes con el culo de tu hijo lo que no habría obtenido 
con el coño de Būrān, su padre, Hasan, ay qué bien cultivas! 
 
Esta es la temática y el lenguaje con que Wällada la Omeya nos presenta el 
carácter erótico en su creación poética. Un erotismo que se despliega en todas sus 
formas, tanto placenteras como de suma repulsión, hacia quien es responsable de su 
sufrimiento. Su lenguaje poético denota una autonomía y revela una subversión por 
parte de la autora, quien desea traspasar todos los límites mostrando un lenguaje 
concreto, sin rodeos ni encrucijadas, evidenciando la importancia del cuerpo como 
medio y puente donde se origina, a su vez, amor y erotismo. 
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V.- Tópicos eróticos que se evidencian en la poesía de Wällada la Omeya 
 
Luego de esclarecer aquellos rasgos generales de carácter erótico dentro de la 
poesía de Wällada La Omeya es necesario profundizar en ellos, para así denotar 
importantes relaciones de contenido con respecto al tratamiento del amor erótico, 
presente en la cultura hispanoárabe, y de este modo establecer un diálogo con los 
tópicos literarios medievales, especialmente los referidos al amor cortés. 
Uno de los principales tratados sobre el amor en la literatura hispanoárabe 
corresponde, como ya se ha dicho, al Collar de la paloma de Ibn Hazm de Córdoba. 
Este texto nos proporciona la base referente a la concepción del amor en el cual se 
estudian sus dimensiones y su modo de manifestación en el hombre. 
En la poesía de Wällada se advierte en primera instancia una apertura hacia el 
amor y el placer. En el poema Generosa su condición de mujer noble y refinada la sitúa 
en un poema donde el hablante lírico demuestra un orgullo y valoración de su condición 
de mujer. Esto se encuentra directamente relacionado en el acto de sentir un deseo por 
vivir el amor y el erotismo. El hablante no expresa temor en sus versos, sino más bien 
una provocación hacia un amante que permita el goce basado en el contacto físico: 
 
 
Generosa 
 
Juro por Dios que soy digna de alteza y nobleza, 
siempre camino jactándome, muy altiva la cabeza; 
permito a mi amador que toque mi mejilla hecha liza, 
y acepto los besos de quien probar desea mi belleza. 
 
 
La relevancia del roce físico para los amantes es una señal de la presencia del 
amor, ya que, como señala Ibn Hazm: “Indicios del amor […] es estar muy juntos donde 
hay mucho espacio; el forcejear por cualquier cosa que haya cogido uno de los dos; […] 
la tendencia a apretarse el uno contra el otro; el cogerse intencionalmente la mano 
mientras hablan; el acariciarse los miembros visibles…” (Hazm 114). Por lo tanto, se 
deduce que el aspecto físico, además del contacto con los sentidos, es esencial y se 
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instala como un tópico erótico preeminente, que conduce hacia un primer paso en la 
manifestación del deseo erótico. Este tópico se vuelve explícito en el verso en donde se 
hace referencia a la mejilla y, por sobre todo, se concretiza en la aceptación por parte 
del hablante al conformarse como una receptora de quien desee poseer la maravilla de 
su encanto. 
La aparición del beso, dentro del poema Generosa, nos remite a un tópico 
recurrente del amor, puesto que, como afirma Serés, el beso conforma la base del 
conocimiento del amado que se realiza a través del intercambio de corazones, que 
concretamente se efectuaría por el beso. En él se realiza un contacto físico como primer 
paso para la unión de las almas, tal como se menciona en El collar de la paloma. 
Ahora bien, este tópico que se fundamenta en el contacto físico no se constituye 
como primordial en la concepción del amor cortés, puesto que su desarrollo se 
encuentra condicionado a una premisa de reglas que deben superar los amantes antes 
de iniciar un contacto físico. Recordemos que el amor cortés se define bajo la imitación 
de la relación de vasallaje que existía en la sociedad medieval, así se infiere de Andrés 
el Capellán en su Libro del amor cortés. La consumación del acto sexual se confiere 
posterior a la sucesión de importantes etapas a través de las cuales, el amante realiza 
una transformación de su conducta que se sustenta en sus virtudes de sacrificio. Los 
grados del amor que propone Andrés el Capellán en su Tratado del amor cortés son: 
Dar esperanzas, el regalo del beso, los abrazos y, finalmente la entrega total de la 
persona (50). En relación con los grados del amor señalados por Capellán, cabe 
destacar el aporte de Ana M. Rodado en su estudio <<Tristura conmigo va>>: 
Fundamentos de amor cortés al señalar que: 
 
El esquema básico de las relaciones amorosas del trovadorismo es el 
siguiente: un joven soltero se enamora de una dama casada a quien 
corteja en secreto; la dama, bellísima, distante y de más alto rango social, 
acepta o desdeña los servicios del joven trovador que se somete a ella 
como un vasallo ante su señor feudal. Mediante la senhal, especie de 
contraseña personal de los amantes, se renueva el vasallaje amoroso con 
cada nuevo ofrecimiento poético, al tiempo que sirve de protección contra 
los chismosos aduladores (lauzengiers) y el marido engañado (gilós). El 
trovador puede presentarse ante la dama como tímido (fenhedor), 
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suplicante (pregador), enamorado (entendedor) o como amante aceptado 
(drutz), dependiendo del estado amoroso que haya inspirado la 
composición. Puesto que la dama es casada, la vía matrimonial está 
cerrada desde el principio, lo que convierte a este amor refinado en 
adúltero (15-6). 
 
Se puede inferir a partir de lo dicho, que la conducta erótica en el amor cortés es 
de modo gradual, por lo que se evidencia una diferencia en cuanto a la visión de Ibn 
Hazm y, por consiguiente, a la expresada en el poema Generosa. 
En otro punto, cabe destacar que el origen del amor procede de la contemplación 
de la belleza en el amante. Así lo explica Guillermo Serés en su estudio La 
trasformación de los amantes; al referirse al contenido del Fedro de Platón, dice lo 
siguiente: “Por una parte, «contemplar [el auriga] el rostro resplandeciente del 
amado…se transporta su recuerdo a la naturaleza de lo bello»; ósea, a través de la 
belleza particular, su alma recuerda [proceso denominado anámnesis]. El amor o la 
belleza que eventualmente hay en el hombre se actualiza al enamorarse” (17). Por este 
motivo, el hombre se enamora de lo bello, ya que ve en el amado una belleza que es 
común para ambos. 
Más adelante, Ovidio en su Ars Amandi, señala que, quien desee encontrar el 
amor, debe buscarlo con su ojos, allí donde hay más belleza (161). Considerando lo 
anterior, la belleza también se inscribe en la iniciación del amor, que conlleva al tópico 
erótico, ya que a partir de la imagen de un objeto bello se realiza la conexión entre el 
amante y su objeto amado. De allí que el verso “Y acepto los besos de quien probar 
desea mi belleza” sugiera la afirmación del hablante como un objeto bello y, por ende, 
deseado. Por lo que la imagen bella se constituye como un elemento esencialmente 
erótico en la medida que interactúan los sentidos de ambos amantes en la relación 
erótica. La belleza, en el plano del espíritu, es esencial para Hazm. El mejor acceso 
hacia la belleza se realiza con la mirada, una mirada profunda que lleve al corazón, y en 
este sentido, la vista es aquella en que se puede confiar. Esta es fidedigna, en la 
medida que puede distinguir las cualidades del amante. Caso similar ocurre con Andrés 
el Capellán quien afirma: “Esta pasión –si se busca la verdad con agudeza- no nace de 
acción alguna, sino de la sola reflexión del espíritu a partir de lo que ve” (30). Por esta 
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razón “la vista” encuentra relación y sustento con la idea de belleza, ya que la visión 
constituye un vehículo para el amor y la contemplación de los amantes. 
En el poema Visita, se infiere un tópico de tipo amoroso-erótico que encuentra su 
explicación en El collar de la paloma. La visita es sinónimo del encuentro amoroso, es el 
momento en que los amantes interactúan sin pudor frente al otro. La visita implica una 
intimidad y la exaltación que produce el anhelo por ver a su amado, que se traduce en 
interminables horas de espera, así como lo señala Barthes en Fragmentos de un 
discurso amoroso: “La identidad fatal del enamorado no es otra más que ésta: yo soy el 
que espera” (126), lo que supone una agonía para los amantes, pero en especial para 
el que espera, el cual se siente solo y lo manifiesta en su discurso. También en relación 
con lo anterior Ibn Hazm escribe sobre la cita lo siguiente: 
 
Uno de los más deliciosos aspectos de la unión son las citas. 
Esperar una cita es algo que ocupa un maravilloso lugar en las entretelas 
del corazón. En esto cabe distinguir dos modalidades.  
La primera de ellas consiste en que el amante prometa visitar a su 
amado […] La segunda consiste en que el amante espere la prometida 
visita de su amado. Estos preludios de la unión amorosa y primeros pasos 
del cariño se adentran en el corazón como ninguna otra cosa (191). 
 
Según la cita anterior se deduce que la visita entre los amantes se configura 
como una instancia en donde la espera aumenta las ansias del encuentro erótico y se 
puede vislumbrar como un tópico de carácter erótico, tal como se evidencia en el 
poema:  
 
Visita 
 
Espera tú mi visita cuando apunta la oscuridad tardía 
opino que la noche de los secretos mucho más ocultaría; 
tengo algo contigo, si coincidiera con el sol, no brillaría 
y si con la luna, no saldría, y sin con astro, no caminaría. 
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En primer lugar, el poema denota que el encuentro amoroso debe concretarse al 
llegar el alba, ya que eso es precisamente lo que se infiere de la expresión “oscuridad 
tardía”, puesto que la oscuridad otorga un grado de anonimato y sirve además para 
esconder algo que está prohibido. Este rasgo nos da un indicio de lo que 
posteriormente se concretizará en el verso siguiente: el amor bajo secreto. Es 
fundamental mantener el amor bajo secreto, por ello es importante ocultar la visita 
amorosa de la luz del día. Esta idea adquiere sentido según lo que señala Ibn Hazm 
con respecto a las causas del secreto amoroso. Una de ellas es mantener a salvo la 
vida del amado, por lo que se considera también un acto de lealtad y nobleza por parte 
del amante. Existe también una timidez particular en el hombre por verse frente a los 
demás como un sujeto enamorado y, por último, el temor a que el amado huya ante la 
revelación del secreto. De acuerdo con el secreto se debe incluir además la importancia 
del linaje presente en la sociedad medieval. La cultura andalusí, por cierto, no está 
exenta a esta jerarquización, puesto que la presencia del califato como base de la 
estructura social determina las demás clases sociales que están por debajo de este. De 
este modo, mantener una relación en secreto se torna necesario, ya que existían 
relaciones amorosas entre diversas clases sociales, configurándose así como una 
transgresión que produce un desajuste en la sociedad. Esto sucede también en el amor 
cortés, ya que las relaciones amorosas se iniciaban reiteradas veces en situación de 
adulterio, por lo que ambas literaturas están atravesadas por la prohibición, debido a 
una sociedad jerarquizada y en la que el matrimonio se encuentra disociado de la 
experiencia amorosa. 
En el poema siguiente, Celos, es notoria el ansia de posesión por parte del 
amante hacia el amado: 
 
Celos 
 
Tengo celos por ti, hasta de los ojos de nuestro vigilante, 
tengo celos por ti, del tiempo, del espacio y de todo ente; 
si yo te escondiera incluso en mis ojos, deseado deseante 
hasta el Día de la Resurrección, jamás me sería suficiente. 
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La referencia que se hace al vigilante constituye otra temática recurrente en la 
literatura y en la reflexión de corte amoroso, puesto que el vigilante se configura 
muchas veces en un pilar fundamental de la relación, debido a que ayuda al encuentro 
amoroso y también realiza la labor de mensajero entre los amantes. Sobre el mensajero 
Ibn Hazm señala: “suelen ser empleadas las personas que tienen oficios que suponen 
trato con las gentes, como son, entre mujeres, los de curandera, vendedora ambulante, 
cantoras […] Por estos procedimientos ¡cuántas personas inabordables se han tornado 
blandas; cuántas difíciles, fáciles; cuántas lejanas, próximas; cuántas ariscas, afables! 
(149). De allí que los celos fundados en el vigilante son una clara muestra de 
insuficiencia en la posesión del amado. La intransigencia del hablante lírico restringe al 
amante y lo circunscribe dentro de un límite insostenible, puesto que en ese arrebato 
tampoco puede lograr su posesión completa, aun después de consumado el acto 
carnal. En la obra Remedios de amor de Ovidio se menciona que los celos pueden ser 
peligrosos: “[…] y no pierdas el juicio cuando oigas que hay una rival ni lo creas 
rápidamente” (170), ya que los celos en su justa medida son buenos, no obstante, 
Ovidio señala que los abusos solo generan confusión y desesperación en el amante 
que cree de buenas a primeras la presencia de un rival. Asimismo, con respecto a los 
celos, dice Andrés el Capellán en su Libro del amor cortés, que el amor crece en la 
medida que uno de los amantes sienta celos, aunque estos solo sean sospechas 
infundadas (186). 
La alusión que se hace con respecto a los ojos constituye una constante dentro 
de la poesía de Wällada. Lo ojos actúan como un vehículo por donde la imagen del 
amado se imprime en el corazón el amante. Por esta razón, la mirada es fundamental 
para lograr aquella imagen erótica, para luego rememorarla, tal como lo desarrolla 
Serés en su libro La trasformación de los amantes, en el cual se explica que Aristóteles 
señala que la imagen del amado queda retenida en nuestra memoria (78). De allí que el 
estado de estar enamorado se corrobora en esa imagen que nos creamos del ser 
amando. Si bien se quiere guardar una imagen perfecta e indisoluble esta no logra 
conseguirse, puesto que la vista corresponde a un sentido que, más allá de recordar al 
amado, se enfrenta a la caducidad del tiempo. Por esto, el verdadero amor debe 
trascender a los sentidos, si no, está obligado a morir: “el que un hombre se enamore 
por una sola mirada e improvise su afecto por una ojeada pasajera, indicio es de poca 
constancia, nuncio seguro de un próximo olvido y prueba de versatilidad e 
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inconsecuencia” (Hazm 130). De este modo, la mirada se constituye como un tópico del 
amor erótico y este trasciende en la medida que alcance la unión en cuerpo y alma con 
el amante. Lo anterior se traduce en la alusión al Día de la Resurrección; tal como se 
mencionó en el capítulo anterior, esta podría corresponder a una posesión total, luego 
del acto sexual, pese a que luego del mayor éxtasis el alma quede sumida nuevamente 
en el vacío, como señala Bataille, que pone en evidencia el sentimiento de carencia del 
amante que, en primera instancia, ya habíamos visto desarrollado en el mito de Eros y 
Psique. 
Posteriormente, en el poema La separación, se advierte otro tópico de carácter 
erótico esencial que corresponde al profundo sentimiento de dolor a partir de la 
separación de los amantes: 
 
La separación 
 
¿Acaso hay para nosotros una salida después de esta separación, 
para que cada uno se queje de lo que ha sufrido sin relación? 
Pernoctaba yo en tiempos de las visitas, e invierno era la estación, 
sobre las brazas crepitantes por el ardiente amor y la fuerte pasión; 
¿cómo, pues, estando yo tras el abandono en esta terrible situación, 
ha apresurado el Destino lo que yo antes temía; nuestra desunión? 
Pasan las noches, el fin del distanciamiento no lo veía ni en imaginación, 
ni la paciencia lograba de la esclavitud de mi anhelo cierta liberación; 
riegue Dios la tierra donde estés residiendo ahora, como bendición, 
con toda clase de lluvias copiosas, que con mucha abundancia lo son. 
 
Sobre la separación Ibn Hazm dice: “Ésta es una situación dolorosísima, una 
cuita terrible, un golpe tremendo y una cruel enfermedad. El sobresalto mayor nace 
cuando el ausente es el amado…” (229). La presencia de este dolor, que se manifiesta 
además como una enfermedad, es una temática que atraviesa gran parte de la literatura 
medieval amorosa y, por ende, también se encuentra presente en la literatura 
cortesana, en la cual es frecuente hallar amantes que padecen la enfermedad del amor. 
Así lo señala Serés en La transformación de los amantes en el cual menciona: “[La 
imagen] […] al no haber pasado por el filtro intelectual, conserva accidentes materiales 
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(conducidos por el neuma) que, como veremos, producen las perturbaciones psíquicas 
propias de la enfermedad de amor (el celebérrimo amor hereos)…” (69). 
De allí que el amor como enfermedad adquiera características físicas. De esta 
modo es necesario atacar los efectos que produce; así lo advierte Ovidio en Remedios 
de Amor: “Ponte en guardia desde el principio: tarde se echa mano de la medicina 
cuando la enfermedad ha cobrado fuerzas por culpa de largas demoras” (183). Ovidio, 
además, en su Ars Amandi, asemeja la enfermedad del amor a una palidez que denota 
una carencia. Esta conducta se vuelve notoria ante los ojos de los demás: “¡Palidezca 
en cambio todo el que ama!, ése es el color que conviene al enamorado, eso es lo que 
le sienta bien; muchos creen que por ello se encuentra enfermo […] Que tu delgadez dé 
también testimonio de tu estado, y no te dé vergüenza cubrir tus brillantes cabellos en 
un capuchón” (196). Este tópico que se trata ya en la antigüedad clásica es rescatado 
también por el amor cortés, debido a esto, el amor que mata es un elemento que forma 
parte de esa enfermedad de amor, por la cual el amante muere literalmente de amor, 
más específicamente, por la espera de la unión amorosa que no siempre es retribuida. 
Pasando a otra temática referente al erotismo es necesario ahondar en el verso 
“ni la paciencia lograba de la esclavitud de mi anhelo cierta liberación”, aquí se infiere 
un tópico que pertenece tanto del amor cortés como de la concepción del amor en la 
literatura hispanoárabe. La esclavitud como un estado de sometimiento frente al amado 
participa de un grado de erotismo que, sin duda, aparece representado en el amor 
cortés en la relación de vasallaje, mencionada anteriormente. Aquí, no obstante, 
asistimos al discurso poético de un hablante lírico femenino, quien se denomina esclava 
para con su amante, revirtiendo los códigos que existían en la literatura cortesana, así 
como también en la literatura hispanoárabe, puesto que corresponde a una literatura 
femenina en proceso de transgresión de las normas sociales existentes. 
Por otro lado, la bendición del hablante lírico al amante nos acerca hacia una 
conclusión fundada en el anhelo de un pronto encuentro amoroso. Es posible deducir 
con ello que, pese a que la desunión produce en el hablante un sentimiento 
desgarrador, éste solo tiene buenos deseos de abundancia y añoranza por la pronta 
unión de los amantes. 
Caso contrario ocurre en el poema Enamorado de Júpiter, en el cual el hablante 
lírico acusa, con dolor, el abandono de su amante. De este modo el sentimiento erótico 
se evidencia a través de diversas expresiones que encarnan un enjuiciamiento por parte 
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del amante de una manera alejada de sutilezas, ya que conoce y hace referencia a su 
casta noble, por lo que el dolor es aún mayor cuando se trata de una esclava al 
considerarse de un rango absolutamente inferior: 
 
Enamorado de Júpiter 
 
Si hubieses hecho justicia al amor nuestro tan dolido, 
no hubieses amado a mi esclava ni la hubieses preferido, 
abandonando la rama cargada de frutos por su belleza, 
inclinándote hacia el ramo estéril que jamás ha florido, 
sabiendo que soy yo la luna llena de despejado cielo, 
te has enamorado de Júpiter, ¡el astro más oscurecido! 
 
Una de las características más visibles en este poema es, sin duda, la relación 
que existe entre la belleza asociada a la capacidad de dar vida. La fertilidad solo existe 
siempre y cuando esta se origine a partir de un acto bueno y no del actuar incorrecto, 
como aparece explícitamente en el poema anterior. Esto nos sugiere una relación de 
causa y consecuencia que dialoga tanto con lo propuesto en El collar de la paloma con 
lo que postula Andrés el Capellán en su Libro del amor cortés, al relacionar conceptos 
tales como la fertilidad junto a la belleza. Asimismo, para Platón la belleza, se genera en 
el acto de contemplación de los amantes, ya que cada uno ve en el otro su propia 
naturaleza, por lo que esa belleza se actualiza al enamorarse, según explica Serés (17). 
Así también se señala en El Banquete: “La belleza es, pues, la Moira y la Ilitía del 
nacimiento. Por eso, cuando a lo bello se acerca lo que desea concebir, se vuelve 
alegre y se derrama contento, procrea y engendra; en cambio cuando se acerca a lo feo 
[…] lleva dolorosamente retenido lo que ha concebido” (91). De allí entonces que la 
belleza se entienda como un nacimiento, dotado de una alegría que se manifiesta sin 
ataduras, y no se repliega como es el caso de la belleza que engendra en lo feo. 
Ahora bien, estas ideas tienen fundamento en ambas religiones imperantes en la 
España medieval: el islamismo y el cristianismo. Solo se hará mención a estas dos 
religiones, puesto que el judaísmo no es pertinente para analizar en este caso. La 
integridad del espíritu es una virtud indispensable en el cristianismo, por eso que el 
verdadero amor no puede entenderse bajo una perspectiva exclusivamente erótico-
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amorosa, ya que, si no, está condenada a la disolución. Los preceptos del amor en 
ambas religiones consideran que el verdadero amor guía a los hombres a vivir en la 
castidad; así lo señala, Andrés el Capellán: “Quien desea ser poseído por el amor, que 
no se atreva a traspasar los límites de su deseo” (99), puesto que esta conducta solo 
lleva al desenfreno y finalmente a la desunión de los amantes. De acuerdo con lo 
anterior es posible encontrar un sentido a las denominaciones “ramo estéril” en 
comparación con “el ramo florido”, este último sin duda se presenta como el modelo de 
perfección en cuanto que es bueno y bello, generando así la capacidad de dar frutos, es 
decir, la fertilidad. 
La alusión al término de la luna se entiende bajo esta misma perspectiva, puesto 
que, según se señala en el Diccionario de símbolos de Jean Chevalier: “[La luna] es 
símbolo de transformación y crecimiento […] Controla todos los planos cósmicos 
regidos por la ley del devenir cíclico: aguas, lluvia, vegetación, fertilidad” (658). A partir 
de esta definición se concluye que el hablante lírico se considera un sujeto bello, 
semejante a la luna que denota fertilidad y, como consecuencia, una belleza en la cual 
se atraviesa un erotismo que tiene origen en el acto de engendrar vida, puesto que el 
erotismo es en sí mismo un iniciador de la vida, debido a su sentido reproductor, según 
afirma Bataille, diferenciándolo con Paz, al considerar la sexualidad como sinónimo de 
reproducción y, lo ajeno a ella sería propiamente el erotismo. Es así como se esclarece 
otro tópico erótico, fundado en la fertilidad y belleza. 
Dentro de la creación poética de Wällada la Omeya, recopilada por Sobh, se 
inscriben cuatro poemas de tipo satírico que se originan a raíz de la enemistad 
producida entre los amantes, quienes estuvieron profundamente enamorados. No 
obstante ello, la lejanía, la ruptura y la traición se expresan como una constante al 
interior de estos poemas, por lo que estas temáticas adquieren la categoría de tópicos 
literarios. Los rasgos presentes en cada una de las sátiras tienen como intención 
develar las malas conductas del amado y, además, evidenciar sus defectos, a modo de 
ridiculizar a quien es la causa de este sentimiento ambivalente en donde se funde el 
amor y el odio. 
Sobre la enemistad entre los amantes, Ibn Hazm señala lo siguiente: 
 
Cuando dos amantes se corresponden y se quieren con verdadero amor, 
se enfadan con frecuencia sin venir a qué; se llevan la contraria, aposta, 
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en cuanto dicen; se atacan mutuamente por la cosa más pequeña, y cada 
cual está al acecho de lo que va a decir el otro para darle un sentido que 
no tiene; todo lo cual es prueba que evidencia lo pendientes que están uno 
del otro” (115).  
 
Para distinguir entre un tipo de enemistad pasajera y una causada por la ruptura 
se percibe en la pronta reconciliación de los amantes, según nos señala Ibn Hazm. Sin 
embargo, las sátiras compuestas por Wällada representan aquella dicotomía, un dolor 
profundo que se sublima en una agresión, sin vuelta atrás. Los epítetos utilizados en el 
poema El Hexágono dan clara muestra de la reiterada ofensiva propuesta por el 
hablante lírico, y se reconoce en ellos entonces una transgresión propia del erotismo: 
 
El Hexágono 
 
Ibn Zaydūn te han calificado con el apodo de «Hexágono». 
Aunque te abandone la vida, él nunca de ti tendrá abandono: 
maricón de primera, sodomita de siempre, follador no siempre, 
tercerón de nacimiento, cabrón de oficio, ladrón como ninguno. 
 
En consideración con el poema anterior, a modo de ejemplificar aquella 
transgresión, conviene entonces señalar la existencia de códigos eróticos, que se 
expresan en la alusión continua de los órganos genitales, en especial el fálico, además 
de la reiterada mención al acto sexual con una carácter meramente carnal, sin inclusión 
de un sentimiento verdadero que lo inscriba en una trascendencia. El alma parece no 
lograr una elevación, más bien la temática recurrente se construye a partir de la 
degradación del acto amoroso (considerando la relación de Ibn Zaydún con su amante). 
De acuerdo con lo anterior, en las sátiras de Wällada asistimos a una revelación de un 
gran erotismo que pretende una elevación por parte de los amantes. No obstante, existe 
una imposibilidad con respecto a la posesión y, de este modo, surge el sentimiento de 
carencia. 
Para finalizar en la distinción e identificación de los tópicos eróticos es preciso 
añadir que en las sátiras Enamorado de su secretario, Ave Veloz y Al-Asbahī se 
introduce la revelación del secreto del objeto amado. El hablante lírico, en busca de la 
 52 
venganza y la liberación, parece divulgar aquello que su amado mantiene oculto. Esto 
además constituye un método, un antídoto para arrancar el amor que se siente y 
padece como una enfermedad, tal como lo desarrolla Ovidio en Remedios de amor: 
“Para mientes a menudo en las acciones de tu malvada muchacha y pon ante tus 
propios ojos todas sus ofensas […] Que todo este disgusto afecte el sentir tuyo por ella; 
para mientes en esto; busca ahí la semilla de tu odio” (192). Por este motivo entonces, 
puede explicarse la ofensiva como un modo de arrancar el sentimiento amoroso a 
través de la agresión. Esto conformaría una trasgresión y, como trasgresión puede 
explicarse bajo la perspectiva de un tópico erótico en el que se quiere romper los 
límites, denominando con suspicacia cada particularidad que pueda ir en desmedro de 
la figura e imagen del amado. 
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VI.- Cuerpo y literatura en la España medieval. 
 
Luego de la profundización en los tópicos amoroso-eróticos que atraviesan la 
creación poética de Wällada La Omeya estamos en condiciones de reflexionar sobre 
cuál es la concepción que se tiene del cuerpo en la España medieval, más 
específicamente en la cultura hispanoárabe. Y con ello evidenciar si estos tópicos 
corresponden a un pensamiento que radica en la valoración del cuerpo que se configura 
como una representación del estado amoroso- erótico. 
No olvidemos que el cristianismo  contribuye, con su pensamiento, hacia una 
represión del cuerpo que se convierte en el objeto de tentación para todo tipo de 
conductas inapropiadas que vayan en desmedro de las virtudes y valores profesados 
por Dios. Por otro lado, en torno a las ideas del cuerpo es importante destacar la 
preeminencia de los filósofos grecolatinos como Platón y Aristóteles, quienes a grandes 
rasgos realizan una separación del cuerpo y del alma, realzando el carácter terrenal del 
cuerpo que se corrompe, en la medida que se enfrenta a la caducidad del tiempo, en 
comparación con el alma que corresponde al lado espiritual constituyendo así la 
esencia del hombre. 
La idea del cuerpo visto como la prisión del alma se acentúa en la Edad Media 
con las doctrinas de San Agustín y Santo Tomás de Aquino, de las cuales se infiere que 
el cuerpo debe ser sometido a diversos sacrificios para lograr un ascenso del alma a 
Dios. Aquí aparecen los ideales de la virginidad y la castidad en respuesta al desprecio 
corporal, de este modo el cuerpo se inscribe como una materia tabú de la Edad Media. 
Es importante establecer ciertos matices al momento de definir la concepción del 
cuerpo en la Edad Media, ya que la presencia del Islam en la península ibérica trajo 
consigo una línea de pensamiento que, si bien es conservadora en cuanto a la libertad 
de expresión del cuerpo, puesto que las danzas estaban prohibidas, no parece mostrar 
una rivalidad con él. Así lo explica Gordon Newby en la introducción de su Breve 
enciclopedia del Islam al decir: “El islamismo anima a los musulmanes a cuidar de sus 
cuerpos tanto como sus almas” (21). Esto lo menciona a raíz de los ayunos que deben 
realizar los musulmanes como sacrificio para Allah, no obstante estos ayunos no 
pueden llevarse a cabo si la salud está débil o existe un embarazo de por medio. 
Por otra parte, encontramos en El Corán dos suras referentes al paraíso que nos 
revelan la importancia del goce de los sentidos que se manifiesta en el cuerpo, 
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evidenciando así una diferencia con respecto al cristianismo, ya que la imagen del 
paraíso no solo consta de un éxtasis espiritual, sino también uno corporal: 
 
Sura 37 
 
“El paraíso” 
 
En cambio, los siervos escogidos de Dios 
tendrán un sustento conocido: 
fruta. Y serán honrados 
en los jardines de la Delicia 
en lechos, unos enfrente de otros, 
haciéndose circular entre ellos una copa de agua viva,  
clara delicia de los bebedores,  
que no aturdirá ni se agotará. 
Tendrán a las de recatado mirar, de grandes ojos 
como huevos bien guardados (s 37. v 40-49). 
 
Es evidente, en la sura anterior, cómo Allah premia a sus escogidos y los sitúa en 
un paraíso donde pueden probar el placer gracias a sus sentidos corporales. La 
recreación de un jardín perfecto con mujeres de recatado mirar nos muestra un nivel de 
erotismo que no se encuentra explícito en el cristianismo, al referirse al triunfo de los 
elegidos en el cielo, tal como se señala en el Apocalipsis: 
 
«Esos que están vestidos con vestiduras blancas ¿quiénes son y de 
dónde han venido?» Yo le respondí: «Señor mío, tú lo sabrás.» Me 
respondió: «Esos son los que vienen de la gran tribulación; han lavado sus 
vestiduras y las han blanqueado con la sangre del Cordero. Por eso están 
delante del trono de Dios, dándole culto día y noche en su Santuario; y el 
que está sentado en el trono extenderá su tienda sobre ellos.  
Ya no tendrán hambre ni sed; ya no les molestará el sol ni bochorno 
alguno.  
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Porque el Cordero que está en medio del trono los apacentará y los 
guiará a los manantiales de las aguas de la vida. Y Dios enjugará toda 
lágrima de sus ojos» (Apocalipsis 7. v.13-17). 
 
De la cita anterior, podemos desprender que no existe una alusión directa en 
torno al cuerpo y sus sentidos, más bien se relata su satisfacción en cuanto que no 
tendrán necesidades fisiológicas, ni sufrirán pena alguna. 
Así mismo en la sura 44 encontramos una descripción similar a la sura 37 en la 
descripción del paraíso: 
 
Los que teman a Dios estarán, en cambio,  
en un lugar seguro, 
entre jardines y fuentes, 
vestidos de satén y de brocado, unos enfrente de otros. 
Así será. Y les daremos por esposas a huríes de grandes ojos. 
Perduran allí, en seguridad, toda clase de frutas. 
No gustarán allí de otra muerte que la primera y Él 
les preservará del castigo del fuego de la gehena… (s.44 v.51-59). 
 
Del mismo modo que la sura anterior, se infiere una imagen cargada de belleza 
sensorial que se manifiesta en primer lugar en los “vestidos de satén y brocado” que 
demuestran una preeminencia de la corporalidad que se acentúan nuevamente con la 
presencia de esposas huríes10 que se unirán en calidad de perfección con los hombres. 
La corporalidad, entonces, aparece en el paraíso como una cualidad y no como una 
denegación para el hombre, no contiene en sí misma un pecado, más bien parece ser 
un lugar de manifestación del espíritu. El deleite corporal se integra de esta manera al 
espiritual conformando así un estado de plenitud en el hombre, siempre y cuando se 
realice bajo los preceptos de Allah. 
Al tener conocimiento de lo que nos dice El Corán acerca del cuerpo podemos 
esclarecer cómo se plasma esta temática en la literatura hispanoárabe, tal como hemos 
                                                 
10 Según El Corán las esposas huríes son doncellas del paraíso, sin defectos físicos ni morales, 
y de grandes ojos negros. 
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visto en el contenido de los tópicos amoroso-eróticos presentes en la poesía de 
Wällada. En estos poemas se reconoce un lenguaje más explícito sobre el cuerpo y su 
comportamiento en sus diversos estados amorosos. Existen grados de sensualidad en 
los versos en los cuales se funde la descripción del cuerpo junto a un paisaje cargado 
de erotismo. El propio deseo del encuentro amoroso no es solo un anhelo espiritual sino 
también, un anhelo corporal. De esta manera podemos comprender la relevancia que 
tiene el cuerpo en todas sus expresiones, de allí que las danzas y la música adquieran 
tal protagonismo en la sociedad hispanoárabe de la época. 
La exaltación de las pasiones en el amor aparece sin mayores encubrimientos en 
la poesía de Wällada, considerando que se trata de una mujer y por ende, ésta debiese 
tener una menor libertad en comparación a los hombres, puesto que, como se señaló 
con anterioridad, ésta debía ser recatada en sus adornos y en su vestimenta. Es allí 
precisamente en donde radica este acto de rebeldía por parte de la autora, al describir 
sin mayores tabúes un cuerpo femenino que manifiesta su belleza y exterioriza su amor 
erótico hacia su amante. 
Pareciéramos estar frente a un desbordamiento en el mismo lenguaje que no 
esconde, ni simula como en el amor cortés, sino más bien utiliza denominaciones 
sencillas y directas para describir las señales amorosas y resaltar además la 
importancia de los sentidos para validar el deseo por el amante. Estos tópicos erótico-
amorosos cultivan un aprecio al cuerpo que no encierra el espíritu, sino que comprende 
una herramienta para su propia demostración. 
Esta concepción del cuerpo difiere en ciertos aspectos de la concepción que se 
tiene del cuerpo en la Edad Media cristiana. Según el historiador Jacques le Golf en su 
texto Lo maravilloso y lo cotidiano en el occidente medieval: “el cuerpo es la prisión 
(ergastulum, prisión para esclavos) del alma: y ésta es, más que su imagen habitual, la 
definición del cuerpo. El horror del cuerpo culmina en sus aspectos sexuales” (52). Por 
esta razón es que la sexualidad en la Edad Media se visualiza como un pecado grave, 
puesto que supone una desviación, en cuanto que el hombre no puede controlar sus 
pasiones. De esta forma el acto sexual se considera ilícito incluso dentro del 
matrimonio, y solo se considera aceptable en la medida que se utilice con el solo fin de 
procrear. Este modelo, según Le Golf, proviene del ideal ascético del monaquismo que 
instituyó la iglesia, en el cual el control y la renuncia se constituyen como un modo de 
llegar a Dios, en la medida que el espíritu logra liberarse de las pasiones del cuerpo 
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(35). De este modo se establece en la sociedad de la Edad Media una serie de 
prohibiciones, ya sea de abstinencia o de ayunos en tiempos de cuaresma, provocando 
un desborde en los tiempos en los cuales se realizan grandes fiestas y carnavales, en 
donde se manifiesta la gula y el desenfreno de las pasiones. 
De lo anterior podemos deducir que del desprecio que se tiene del cuerpo se 
desprende además, una negación hacia las demostraciones físicas u eróticas entre los 
amantes. Esto nos lleva a inferir que la manifestación del erotismo tanto en la poesía 
trovadoresca, como en la poesía del amor cortés y la lírica cancioneril en España se 
realiza con un lenguaje más recatado, utilizando la estrategia del decir callando, en el 
cual la metáfora adquiere un gran sentido, al momento de encubrir los deseos físicos de 
los amantes. 
En el amor cortés la relación de vasallaje fundada en el respeto y en las buenas 
obras que realice el amante para su amada crea una diversidad de códigos que, sin 
duda, reflejan cómo se constituían las relaciones sociales en la sociedad feudal. En el 
Tratado del amor cortés de Andrés el Capellán, si bien se introduce a los amantes en 
cómo deben enamorar a sus damas estableciendo reglas para ello, no se promueve 
explícitamente el goce corporal, llegando incluso a condenarse en el tercer libro de la 
obra. Este queda insinuado en el encuentro amoroso y en las metáforas utilizadas para 
su descripción, no sin antes haber cumplido con los requerimientos de la amada y haber 
poco a poco ascendido en los grados del amor que señala Capellán. El acto sexual se 
configura entonces como un hecho cúlmine en la relación amorosa que se define por 
entrega total de los amantes, basado en la fidelidad y en la unión espiritual de los 
amantes. 
La poesía del amor cortés, además de la trovadoresca y la lírica cancioneril en 
España se insertan entonces bajo un lenguaje de corte eufemístico con respecto al 
ámbito erótico en las relaciones amorosas, recurriendo así a metáforas más complejas 
para cubrir los deseos, por este motivo los tópicos amoroso-erótico  contienen un grado 
de expresividad más sutil que en la literatura hispanoárabe. El cuerpo, en la literatura 
hispanoárabe no parece conformarse como un aspecto negativo del hombre sino que 
este es partícipe y complemento en la obtención del amor que constituye también un 
placer.  
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Conclusiones 
 
A lo largo de este seminario de grado hemos revisado diversas concepciones en 
torno al amor que se han manifestado desde la época antigua hasta la contemporánea. 
Estas concepciones son visibles a través de temáticas amorosas recurrentes en la 
literatura medieval y la literatura de siglo de oro español. Una muestra patente de ello 
es la figura de Wällada La omeya, perteneciente a la literatura femenina hispanoárabe, 
en cuya poesía es posible inferir un amor de carácter erótico que se sustenta en la 
presencia de tópicos amoroso-eróticos que atraviesan su creación poética. 
De este modo, estudiamos en primera instancia el contexto histórico del siglo XI 
en al-Andalus que rodea a la autora, una España musulmana, cristiana y judía en 
manos de los árabes, en el cual las continuas guerras civiles dan paso a la caída del 
califato de Córdoba, derrumbándose así la época de esplendor andalusí. Con el origen 
de las Taifas se inicia un período que, si bien carece de unidad cultural, experimenta 
una revolución en cuanto a la creación literaria, puesto que, como se dijo en otro 
momento, los reyes de Taifas se disputaban a los mejores poetas con el fin de ensalzar 
su poder y ganar con ello adherencia por parte de los ciudadanos. Por esta razón el 
florecimiento de las artes se acrecentó con el motivo de demostrar poder y así intentar 
otorgar unidad a una cultura que poco a poco empezaba a desmoronarse. 
Por otra parte era importante preguntarnos acerca del la situación de la mujer en 
la cultura islámica y, por esta razón nos adentramos en cómo esta religión configura la 
imagen femenina. Su rol más bien secundario se funda en las labores domésticas y en 
el ejercicio de la virtud de acuerdo a los mandatos de Allah, sin embargo, encontramos 
una educación similar a las de los hombres en cuanto que ellas aprehendían poesía, 
recitación de El Corán, así como las artes de la danza y la música. 
Más adelante nos insertamos en la literatura exclusivamente femenina dentro del 
al-Andalus, realizando un catastro de las poetas más relevantes y su significancia en 
cuanto que la labor de una mujer escritora supone una rebeldía de acuerdo a su rol, por 
lo cual se inscribe dentro de un oficio que transgrede las normas sociales, sobre todo si 
se trata de una mujer de la alta nobleza y soltera que ha decidido no contraer 
matrimonio, como es el caso de la princesa Wällada. 
A partir de estos datos es como logramos evidenciar el erotismo que reviste la 
creación poética de Wällada La Omeya, quien utiliza un lenguaje directo para expresar 
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su deseo por la posesión del ser amado, su angustia que se infiere mediante la espera 
y la insuficiencia del encuentro amoroso, en cuanto que este no aplaca su deseo, que 
parece ser inagotable. La imposibilidad de poseer en totalidad al ser amado la sitúa en 
una profunda desilusión, que la lleva posteriormente hacia un lenguaje más agresivo y 
ofensivo al ser amado. Además de proyectarnos la imagen de un hablante lírico quien 
reconoce su deseo de manera explicita y no lo oculta. Wällada expresa, de este modo, 
un amor que se genera en la belleza, cargado de una sensualidad que se trasfiere a la 
conformación del sujeto femenino. No olvidemos que dentro de su creación poética 
existen sátiras referidas al amado en un discurso más bien agresivo que denota, sin 
duda, un modo de amor que se basa en dicha imposibilidad de retención del amor, por 
lo cual, su respuesta es de tono ofensivo, como un modo de negación del sentimiento 
amoroso, una dualidad que solo nos remite hacia una pasión desbordada. 
Este erotismo se fundamenta con la recurrente aparición de tópicos eróticos a lo 
largo de la poesía de Wällada. En este análisis se clarifica dicha presencia con la ayuda 
de la obra El collar de la paloma, en el cual se describe la conducta amorosa y se 
esclarecen diversas temáticas eróticas que es posible encontrar en la poesía de 
Wällada.  Así es como los tópicos de la espera, la visita, la separación, el encuentro 
amoroso, los celos, el secreto, la oscuridad, la mirada, se constituyen como tópicos de 
carácter erótico que además es posible vislumbrar en un lenguaje erótico que revela los 
deseos de los amantes. Estos tópicos es posible también encontrarlos en el amor 
cortés, pero revestidos de un lenguaje más sutil en donde abunda la metáfora. 
De acuerdo a este análisis de tópicos, se deduce la concepción del cuerpo en la 
España medieval, realzando el cristianismo como una religión más bien restrictiva en 
cuanto a la asociación del cuerpo con el pecado original, como lo especifica el 
historiador Jacques Le Goff. No obstante, pese a que el Islam también cultiva el 
ocultamiento del cuerpo con la utilización del velo o hiyab, no tiene una visión negativa 
con respecto a él. Esta idea se argumentó sobre la base de los textos de El Corán y la 
Biblia en donde presenciamos una mayor preocupación y aceptación de los deleites 
carnales referidos en el Islam. De allí que el cuerpo se prefigure con un carácter 
abocado más a los sentidos y su placer. 
Considerando lo anteriormente visto, es coherente aceptar y validar la hipótesis 
de este seminario que se cumple en la creación poética de Wällada La Omeya: los 
tópicos relativos a la concepción erótica del amor presentes en la literatura de al-
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Andalus ostentan rasgos particulares, puesto que difieren en su tratamiento en 
comparación de los tópicos instaurados en la literatura medieval española. 
El cumplimiento de la hipótesis anterior nos llevó a reconocer de este modo los 
tópicos que existen para abordar el erotismo en la poesía de Wällada La omeya, 
además de lograr establecer ciertos nexos comparativos con la concepción y 
manifestación del erotismo en la Edad Media cristiana, precisamente en lo que respecta 
al amor cortés, considerando que se trata de una literatura femenina hispanoárabe, que 
por cierto implica una trasgresión aun mayor, que se evidencia en el tratamiento del 
lenguaje desde una perspectiva netamente femenina. 
De acuerdo con lo anterior, sería pertinente establecer ciertas proyecciones que 
podrían originarse a partir de esta investigación. En primer lugar, este seminario nos 
puede permitir inferir ciertas relaciones entre poetas hispanoárabes como Wällada y 
poetas medievales cristianas como Florencia Pinar, en la medida que ambas realizan 
un tratamiento del erotismo, que difiere en sus modos de expresión. Florencia Pinar 
desarrolla un lenguaje erótico cargado de eufemismos y símbolos, empleando el modo 
de decir callando, tal como se expresó anteriormente. Un ejemplo de este simbolismo 
se evidencia en la utilización del Bestiario medieval para el término de las perdices que 
tiene una connotación erótica en cuanto que, las hembras, debido al fuerte deseo 
quedan encintas al sentir el olor de un macho. Esto se puede visualizar en el famoso 
poema de Pinar titulado De estas aves su nación: 
 
 
De estas aves su nación 
es cantar con alegría 
y de verlas en prisión 
siento yo grave pasión, 
sin sentir nadie la mía. 
 
Ellas lloran que se vieron 
sin temor de ser cautivas, 
y a quien eran más esquivas 
esos mismos las prendieron. 
 
 61 
Sus nombres mi vida son, 
que va perdiendo alegría, 
y de verlas en prisión 
siento yo grave pasión, 
sin sentir nadie la mía. 
 
Por otro lado, este seminario nos puede remitir a una investigación acerca de la 
existencia de alguna linealidad o continuidad narrativa en los poemas de Wällada, en la 
medida de que estos pueden interpretarse como la secuencia de una historia amorosa   
presente en la creación poética de la princesa Wällada. 
Por ultimo, esta investigación nos permite además cuestionarnos, para futuros 
estudios, sobre si estos tópicos eróticos se encuentran presentes en otras poetas 
femeninas del al-Andalus, de modo de complementar con ello el pensamiento femenino 
y construir una subjetividad femenina de la mujer hispanoárabe, además de que forma 
su expresión literaria sirve como un espacio de liberación en una sociedad restringida y 
así completar un espacio de investigación referente a la escritura femenina 
hispanoárabe, de manera de revalorizar su importancia y trascendencia en la literatura 
medieval española. 
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